Capitulo I: Tradition e historia 


Introducci6n 

La aproximaci6n de estos conceptos suscita un problema 
de vieja alcurnia metafisica: la relacidn entre el cambio 
y la permanencia que los venerables nombres de Par¬ 
menides y Her&clito han ilustrado para siempre con sus 
divergencias profundas. Ni uno ni otro de ambos pen- 
sadores fueron tan extranos a los problemas nacidos de 
la relacidn del orden social con la historia como para 
pensar que su convocacidn en esta oportunidad sea to- 
talmente extrana a las nociones que encabezan la re- 
flexidn. 

Sin lugar a dudas, el tema no se les presentd ni 
en los tSrminos, ni con la agudeza con que hoy obsesio- 
na la mente del hombre moderno. Pero en el contexto 
de sus preocupaciones filosdficas la idea del efecto per- 
turbador que introduce el tiempo en la conservacidn 
del orden impuesto por los dioses estd casi explicita, si 
se puede usar sin incorrec^i6n este indeciso adverbio. 
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No es nuestro prop6sito hacer una exegesis de los 
textos y la doxografia correspondientes a Parmenides 
y Heraclito. Sus nombres han sido traidos a colacidn 
para testimoniar por la hondura y la antigiiedad del 
problema. Si tuvidramos que elegir entre los dos pen- 
sadores el que representd eon genuina autenticidad la 
actitud primordial del griego frente al problema de la 
tradicidn y la historia, designariamos sin vacilacidn la fi- 
gura de Parmenides, no sblo por lo que habia en el de 
numinoso, sino tambien porque respecto al cambio re- 
flejaba la profunda desconfianza de las capas mas anti- 
guas del pensamiento religioso. ,. 

El estudio de las sociedades arcalc^s ha probado 
la existencia de un sentimiento de desamparo que el 
hombre primitivo experimenta frente al decurso del 
tiempo. Ninguna esperanza en el porvenir histdrico y 
si la secreta desesperacidn del deterioro inevitable que 
el tiempo impone a todo cuanto cae bajo su rueda. La 
dnica defensa posible era volver siempre los ojos hacia 
el pasado paradigm&tico y recuperar en el rito restau- 
rador el orden definitivo impuesto por los numenes 
de la ciudad. 

La ciudad tradicional —observa Jean Servier— es- 
taba constituida de acuerdo con el plan mitico del cos¬ 
mos. El tiempo s61o podia alterar la pureza de sus li- 
neas y de sus leyes y por mucho que los ritos consa- 
gratonos quisieran recuperar la imagen prtstina del 
orden original, hay un deterioro en la fuerza sagrada 
que s61o los dioses pueden devolver cuando impongan 
el retorno al modelo primordial. 

“Lejos de ser una idea, en el sentido hegeliano del 
t6rmino, que debe cumplir un destino histdrico de acuer¬ 
do con su propia ldgica inmanente, la ciudad tradicio¬ 
nal es una idea expresada en la 6poca de su fundacidn 
y que se debilita en el transcurso del tiempo, porque 
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i'nIu ucluulizada por hombres falibles desde que rom- 
pltuon el Gran Interdicto." 1 

I’latdn es, quizd, el fildsofo griego que m&s se apro- 
k Inm ul modo de pensar arcaico. Algo de sus arqueti- 
| ion celestes flota en los modelos miticos de la ciudad 
hmllclonal y, al mismo tiempo, se intuye la sospecha 
de iniu contaminacidn implicita en el movimiento, como 
ootiNccuencia del deterioro entitativo introducido por la 
mule Hu y el pecado. 

Lu m&s modesta de las sociedades primitivas guar- 
(luhu la pretensidn de ser una proyeccidn del paradigma 
n'tNmico y todas sus leyes, sus instituciones, sus prohibi- 
Hones y sus actos fundamentales eran el fiel reflejo de 
im orden establecido para siempre por los dioses fun- 
clutlores. Como advierte el mismo Servier, s61o la_rup- 
I ijj'i^de todos^estos yalores. provocada por un^aeonteci- 
i nlon to religioso extraord inana. po dia llevar al hombre 
sociedad tradicional a plan tearse el problema de 
mi validez. 

Bergson intuia, en la obediencia del hombre de la 
eludad arcaica a sus leyes, la existencia de un principio 
superior que fuera para el todo social lo que es el alma 
puru el organismo individual. Comprendia el sentido 
purumente metafdrico de su comparacidn, pero volvia a 
rlla una y otra vez, con la insistencia de quien no logra 
expresar bien su pensamiento. 

Sabia que la sociedad era un todo accidental y no 
una dubstancia. En la constitucidn de ese todo interve- 
n(u el hombre con actos que Bergson conocia libres. 
La sociedad humana no era un enjambre, ni un hormi- 
gUtm ,jPero qu6 es lo que la hacia semejante a una 
y Otra cosa? La causa residia en la adhesidn prestada 
i lai leyes y a los ritos de la ciudad. No era el simple 
Gttio de una obediencia realizada en los limites de la re- 

Stirvler, Histoire de VUtopie, Paris, Gallimard, 1967, 

». 14 
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Iaci6n hijo y padre porque, como observaba Bergson, 
“los padres, como los maestros, paredan actuar por de- 
legacidn. No nos damos bien cuenta, pero detr&s de 
nuestros padres y de nuestros maestros, adivinamos algo 
enorme o mis bien indefinido, que pesaba con toda su 
masa a travds de sus intermediaries”. 

A esta presidn, con sus efectos psfquicos innegables, 
la comparaba “al soplo de vida que cada una de las 
cdlulas respira, indivisible y completo, en el fondo del 
organismo, del cual cada una de ellas es un elemento”. 2 

Como una sociedad humana es un conjunto de 
hombres capaces de actos libres, no ve el camino por 
donde pueda librarse de su arriesgada metdfora. Admite 
detr&s de los mandamientos la existencia de la religidn 
y no deja de percibir su influencia decisiva en la cons- 
titucidn del orden social. Pero en esta situacidn se le 
insinud una pregunta que Bergson tratd de responder 
con toda lucidez, pero sin poder superar la indigencia 
de sus instrumentos nocionales. ^i Es la religidn una in s- 
titucidn social q la sociedad humana es una institutio n 
religiosa? 

En la respuesta a esta pregunta se juega el sentido 
del problema planteado por la relacidn tradicidn e his- 
toria. Como la respuesta tiene que ser ldgicamente dog- 
mdtica, porque no existe la posibilidad de una posicidn 
intermedia, el historiador no tiene por qu6 responderla 
en los limites de su legitima reflexidn y s61o dird cur¬ 
ies fueron las respuestas^concretas que dio el hombre 
en el desarrollo diacr^Eico^e 4 su existencia, sin pertur- 
bar la objetividad de una solucidn con la fuerza de su 
conviccidn personal. 


2 Henri Bergson, Oeuvres, Paris, P.U.F., 1959, p. 983. 
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La existencia de la tradicidn 


Bergson nos ha conducido hasta el umbral de nuestra 
cuestidn. Las sociedades tradicionales obedecen a una 
inspiracidn d e car&cter religioso de la cual surgen r con 
f uerzIT de obl i gacidn, l os mandatos , las leye s, las prohi- 
bici ones y los usos decisivos de un orden social. 

Antes de preguntarnos por el cardcter de la socie- 
dad tradicional y su particular respuesta al problema 
planteado por la historia, conviene aclarar el concepto 
de tradicidn y la idea particular que se hacia la socie- 
dad primitiva de esta nocidn. Como la idea de tradi- 
cidn estd intimamente ligada a la de revelacidn, no se 
puede intentar un esclarecimiento del termino sin arries- 
gar una aproximacidn de indole teoldgica. 

El tema de la tradicidn se escinde en una doble 
perspective una que examina el contenido metafisic o 
del iraditum v otra que aprecia el papel desempenad o 
por ese t raditum en la constitucidn de una sociedad 
concreta . 

La historia informa so bre la existencia de la tradi- 
cidn, la teologia tiatar4_de-decirno s que cosa es la tr a¬ 
dicidn . En uno y otro caso, la realidad religiosa apa- 
rece ante los ojos del historiador con todo el peso de 
su problematicidad. Existen ensayos, llenos de inten- 
ciones esclarecedoras, para arrojar luz sobre el proble¬ 
ma religioso mediante el ejercicio de rigurosos andlisis 
fenomenoldgicos. Pero tales ex&menes sdlo pueden ver- 
sar sobre las resonancias subjetivas del fendmeno y no 
sobre la realidad misma, que en caso de existir, provoca 
esa conmocidn interior. Esta limitacidn deja nacer la 
sospecha de que se trata, en el fondo, de un caso par¬ 
ticular y muy sui generis de actividad psiquica. 

El historiador, aunque este convencido de la ver- 
dad de esta reduccion, no puede aplicarla al hombre 
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de la sociedad tradicional, sin traicionar la conciencia 
de su objetividad profesional. El hombre de la socie¬ 
dad tradicional est4 profundamente convencido de que 
el car4cter obligatorio e indiscutible de los preceptos 
hereditarios tiene un origen sobrenatural. Bergson o 
Spengler, dentro de otro contexto filosdfico, podran ad- 
mitir la existencia de algo parecido a un superorganismo 
social. El hombre formado en el dmbito del mundo 
tradicional no. Para 61, Dios o los dioses est4n en el 
comienzo de su organizacidn social y en ningun caso 
su fe permite la transposition a un simbolismo de tipo 
bioldgico. 

Como escribfa el R. P. Guillermo Schmidt en su 
famoso ljhro so bre el origen _de la i dea de Dios , hay 
que suponer que a lgo grande, algo importante ha ya 
i mpresionado profundamente al hombre , para cfarle la 
ca pacidad de co nserv ar la unidad de su creencia . No 
imagina que tal cosa pueda ser de naturaleza subjetiv a, 
porque en_ ese caso no podria haber producido ef ectos 
tan universales. Asegura que debe tratarse de una rea¬ 
lidad lo bastante poderosa para provocarlos. Esta reali¬ 
dad no puede ser un cataclismo o un suceso de natura¬ 
leza fisica, porque cuando existe el recuerdo de algo 
semejante no se lo confunde con Dios. Debe tratarse 
de una personalidad superior que se ha puesto en con- 
tacto con los hombres apoder&ndose de su inteligencia 
con revelaciones luminosas y que asf sujetd su voluntad a 
preceptos altos y nobles. 

"Qui6n haya sido tan alta personalidad”, concluye, 
“estd fuera de dudas y aquellos pueblos antiquisimos lo 
dlcen en sus m4s antiguas tradiciones con unanimidad 
Norprendente: es el Ser Supremo, realmente existente, 
pi Creador del cielo y de la tierra y especialmente del 
hombre, y como tal tambi6n el unico testigo de aquellos 
HUOiROR fundamentales, de que s61o El puede darnos tes- 
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timonio pleno, y que segun aquellas tradiciones ha ense- 
fiado al primer padre.” 3 

Para el padre Schmidt la confirmacidn casi un&ni- 
me de esta verdad por la etnologia comparada es una 
prueba mas de la existencia de Dios. Prueba de escaso 
valor metafisico y, por su dependencia de testimonios 
no siempre faciles de comprobar, histdricamente muy 
frdgil. 


El concepto de tradicidn 

Josef Pieper, en un articulo escrito sobre este tema y 
con este titulo en el numero 150 de La Table Ronde, co- 
mienza haciendo una comparacidn entre el valor que 
tiene el argjimento de autoridad en la fisica y en la teo- 
logia. Mientras en la primera solo puede contar como 
cierto lo que pueda probarse experimentalmente, en la 
teologia sucede todo lo contrario y no porque sus conte- 
nidos repugnen a la razdn, sino, precisamente, por el 
origen mismo de esos conocimientos. 

Mientras Descartes, obsesionado por su metodo, 
prescindia o creia prescindir de toda autoridad tradi- 
cional en su busqueda de un seguro punto de partida 
para el saber, Pascal consideraba conveniente no despre- 
ciar los aportes del pasado hasta tanto no se probara su 
segura falsedad. En De scarte s apunta va el individ ua- 
lismo moderno. mientra en Pascal sobrevive todavia e l 
s entimiento de la profunda solidaridad social e histdric a 
del hombre. 

Es en esta dimensidn de nuestra humana naturaleza 
donde encontramos el tema de la tradicidn. Descartes 
pudo creer sin mayores inconvenientes que iniciaba una 
etapa absolutamente nueva en la historia del pensamiento 

3 Guillermo Schmidt, Manual de historia comparada de 
las religiones, Madrid, Espasa Calpe, 1941, p. 281. 


15 


greco-latino. Tenia motivos para estar satisfecho de su 
punto de partida y lo consideraba tan original como era 
posible serlo. No contaba con los multiples elementos 
tradicionales acarreados en el torrente de su discurso 
filosdfico, ni par6 mientes en ellos. Algunos siglos m&s 
tarde, Etienne Gilson, en su tesis sobre el papel de la 
teologia medieval en el sistema cartesiano, los pondria 
en evidencia, ddndole a Pascal una suerte de raz6n pos- 
tuma. if 

No entraremos todavia a considerar la relacidn vital 
que existe entre la filosofia y la tradicidn, porque en pri¬ 
mer lugar debemos aclarar la nocidn misma de tradicidn, 
para enfrentarla m&s tarde con los propdsitos de la filoso¬ 
fia e iluminar, si esto nos es posible, los elementos co- 
munes y las notas distintivas. 

Pieper senala las indicaciones m&s que sumarias 
dadas en los diccionarios para definir e l tdrmino t ra- 
di&diL. La penuria de los ldxicos es tremenda y si uno 
apela al uso corriente del vocablo para hacerse una 
idea aproximada, la falta de rigor del lenguaje cotidiano 
nos i lu stra mAs sobre l a arbitr a riedad que reina en este 
d ominio, qu e sobre la seguridad significa tiva de la ex- 
presidn. Con toao existe un elementb comtin entre el 
uso popular y las definiciones del diccionario que hace 
al fondo mismo de la cosa, y es que ambos la consideran 
una comunicacidn o transmisidn de noticias en la que se 
relaciona una generacidn con otra. Pero tanto para los 
diccionarios como para el uso corriente de la expresidn, 
el contenido de la comunicacidn tradicional es la vague- 
dad misma: un hecho, una doctrina, un precepto, una 
receta, un conocimiento o una costumbre. El modo par¬ 
ticular de efectuarse esta transmisidn no estd indicado 
y conforme a la latitud de la significacidn cae bajo la 
nocidn de tradicidn todo cuanto una generacidn puede 
comunicar a otra. 

Como el tdrmino doctrina apunta a un contenido 
mas preciso, el autor recurrid a un diccionario de teolo- 
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gia para ver si hallaba alii un desarrollo m&s explicito 
del concepto. Efectivamente, el diccionario en cuestidn 
consideraba que la tradicidn en general “es la suma de 
las verdades y de las instituciones sobrenaturales trans- 
mitidas bajo la garantia de la Iglesia Catdlica”. No 
existe en la definicidn una preocupacidn por aclarar el 
contenido analdgico del termino y se limita al uso que 
ha establecido la Iglesia, sea para indicar la doctrina 
puesta por Cristo bajo su custodia o mas precisamente 
para senalar la ensenanza no escrita. La definicidn de 
Belarmino apunta a destacar ese segundo sentido: no¬ 
men traditionis accommodatum est a theologis ad sig- 
nificandum doctrinam non scriptam. 

Antes de continuar el analisis semantico hecho por 
Pieper para esclarecer la plenitud del significado del 
termino tradicidn, conviene examinar lo que nos dice 
sobre la tradicidn uno de los tedlogos que mejor se ha 
ocupado de aclarar su sentido. Jose Ruperto Geiselmann 
ha escrito sobre el asunto un articulo muy completo, del 
cual se puede recoger algunas ideas. Dejamos expre- 
samente de lado la relacidn de la tradicidn con el progre- 
so, punto crucial de la tematica religiosa y a cuya acla- 
racidn Geiselmann dedica la mayor parte de su trabajo. 

Distingue, con G. Kruger, la tradicidn mitica proto- 
histdrica de la tradicidn humana histdrica. En esta ultima 
incide directamente el uso pecaminoso de la libertad 
hasta convertirla en una desviacidn y una apostasia de 
la prototradicidn. La tradicidn que llama protohistdrica 
es de tipo mitico, pero mucho mas cercana de los co- 
mienzos que la forma tradicional humana histdrica. 
Con todo es ya una deformacidn del traditum primitivo, 
de la verdadera prototradicidn, obra de Dios, reasumida 
en la tradicidn viva que custodia la Iglesia Catdlica. 

As! la nocidn de tradicidn se cumple, de acuerdo 
con eatas observaciones, en la prototradicidn primordial 
sostenlda por los mitos, pero en un contexto donde apa- 
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recen las deformaciones impuestas por los hombres. La 
nueva revelacidn anunciada por Cristo retoma el con- 
tenido religioso esencial de prototradicidn liberado de 
sus superfetaciones, pero no asume en toda su exten- 
si6n todos los conocimientos que en orden a los misterios 
del mundo tuvieron los padres de la humanidad. 

La idea de tradicidn guarda, con respecto a las di- 
versas cosas que designa, una analogia de proporcidn, 
cuyo alcance se comprendera mejor luego del analisis 
formal de la palabra. 

El term in g tradicidn se fiala un acto don de e stan com- 
prometidas dos personas: una que transmi te y otra qu e 
recibe el traditum , Para que esta accion pueda llamarse 
efectivamente tradicidn, la relacidn entre esos dos hom¬ 
bres no puede ser de cualquier manera. E] q ue transm ite 
el traditum es algu ien qu e conoce lo que ensena des de 
h ace m as tiempo v tie ne sobr e el receptor una mayor 
veterania. 

El traditum no es sometido al espiritu critico del 
discipulo. Este lo acepta porque proviene de una auto- 
ridad cuyo testimonio no se discute: uno habla y el 
otro escucha. No hay dialogo, si por di&logo se entiende 
un examen critico de lo ensenado. 


La mayor parte de la ensenanza, especialmente en 
los grados inferiores, se hace de manera semejante. El 
maestro afirma que la tierra es redonda y tiene un movi- 
miento de rotacidn en torno de su eje y otro de traslacidn 
alrededor del sol. El alumno escucha y lo acepta bajo 
la autoridad del maestro. La demostracidn de esta teo- 
ria cientifica no puede ser hecha en la escuela primaria 
y el discipulo debe esperar la adquisicidn de nuevos 
conocimientos para entenderla plenamente. 


Hay elementos comunes entre la ensenanza prima¬ 
ria y la tradicidn: la relacidn maestro v alumno, el cara c- 
ter autoritario de la transmision de lo ensenado y la fe. 
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por parte del ed u cando , en el saber del maestro y en la 
v erdad que este le ensen a. 

Todavia hay algo mas. Tanto en la tradicidn religio- 
sa como en la ensehanza primaria, el criterio de autoridad 
y su fundamento en la fe son provisorios pero en la en- 
senanza esta provisoriedad se mantiene hasta tanto el 
alumno este en condiciones de comprender criticamente 
lo ensenado. Entonces la razdn acepta o rechaza la en- 
senanza. En la tradicidn religiosa sucede algo parecido 
pero no igual, porque el cumplimiento de la visidn plena 
de la cosa ensenada se realiza cuando se cumple el sta¬ 
tus viatoris, pero entonces no ha lugar al rechazo por¬ 
que se vera el Sumo Bien cara a cara. 

El traditum cabalmente tal es inaccesible a la expe¬ 
rience o la razon y t odo intento por parte del hombr e 
para interpretarlo debe ser hecho en el temor y el tem ¬ 
blor religiosos. De otro modo se lo profana, se da de dl 
una versidn naturalista y cart , el pro pdsito de pon er eL 
misterio al alcance d eJa inteligenda no mnn sp. dp strnyp^ 
su valor n uminoso. La fe en el traditum se puede supri- 
mir por conocimiento, y esto sdlo en el estado comprehen- 
sionis, o por rechazo. Pero guien rechaza la fe deja de 
estar-na ja tradicidn, aunque tenga respecto de ella una 
informacidn mas o meno s ade cuada., 

Los tradita no pueden variar con el tiempo: tal como 
, me lo ensenaron, asi lo enseno. Si los modifico bajo cual- 
quier pretexto: adaptarlos al tiempo, hacerlos mds com- 
prensibles, pierdo confianza en su origen divino y hago 
depender su valor de mi propia exegesis. & .Kterf 

Algunos autores, como Kruger, con todo respeto al 
caracter inmutable de los tradita, los convierten en una 
suerte de herencia atavica, genotipica, como si la tra¬ 
dicidn se diera en el terreno de lo biogenetico. Otros, 
menos sensibles a la inmutabilidad, la reducen a la trans- 
misidn de contenidos culturales y hacen del progreso 
una nota caracteristica de la tradicidn. La obra civiliza- 
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dora se transmite de generacidn en generacidn, pero pre- 
cisamente porque en esa actividad va inscripto el pro- 
greso, no se puede hablar de tradicidn en su sentido es- 
tricto, aunque algo tenga que ver con ella. 

En la tradicidn propiamente dicha, la antigiiedad 
de los testimonies brega por su autenticidad. Los “anti* 
guos” gozan de un prestigio que depende, en gran parte, 
de su mayor proximidad a las fuentes. Tanto Platdn 
como Aristdteles hacen referencias muy precisas a los 
viejos poetas que habrian recibido su saber de los dio- 
ses. La prototradicidn o r evelac idn primitiva es tr adi- 
ci6n constitutive i. y se distingue por su venerable anci ani- 
d ad de la tra dicidn cont inuativa . 

La nocidn de tradicidn se realiza cabalmente en el 
concepto de revelacidn sagrada. Si existe realmente una 
revelacidn proveniente de Dios mismo, hay tradicidn, 
de otro modo se trata de una palabra inventada por el 
hombre con el propdsito de tornar inmutables ensenan- 
zas que, por su origen humano, deben estar sometidas a 
una critica perfectiva. 

En este caso la pretensidn implfcita en los tradita, 
de su cardcter obligatorio, es desmedida. Podria admi- 
tirse una obligatoriedad limitada a ciertos lugares o a 
ciertas dpocas, pero tal perspectiva relativista es propia 
del racionalismo. El hombre de la sociedad tradicional 
no ve las cosas asi y para comprender su punto de mira 
debemos tratar de colocarnos en su posicidn espiritual: 
los tradita son obligatorios e inmutables porque provie- 
| nen de la misma divinidad. Esto nos hace pensar en 
i aquella frase de Fustel de Coulanges escrita en las pri- 
\meras pdginas de su Ciudad antigua: el hombre nunca 
\obedece al hombre sino a traves de instancias que re¬ 
montan su autoridad hasta Dios o los dioses. 

La ciudad moderna estd construida sobre funda- 
mentos puramente humanos y desde su punto de mira, 
se hace dificil comprender una sociedad distinta. Existe 


20 





siempre la sospecha de un timo fraguado por los jefes 
de una sociedad para dar consistencia a sus disposiciones 
legislativas. Esta sospecha tiene la edad venerable de la 
ilustracidn griega y ha ido creciendo con el tiempo hasta 
convertirse en una verdad radical. Esto explica el pres- 
tigio equivoco del termino tradicidn y la dificultad para 
hacerlo entender en su pureza significativa. 

Como lo dicho debe bastar para aproximarnos a una 
idea j usta de tr adicid n. corresponde senalar brevemente 
cudles son las fuentes histdricas de la tradicidn. En pr i¬ 
mer lugar los mitos que, aun cuando se pueda discutir 
la autenticidad de sus contenidos teoldgicos o metafisi- 
cos, cuanto mds antiguos son, mds prdximos estdn a la 
fuente original y originante y por lo tanto menos falsifica- 
dos por elaboraciones podticas posteriores. En segund o 
l ugar, las Sagradas Escritrur as. y por ultimo la viva tra - 
dicidn de la Iglesia Catdlica. Los fildlogos reconocen en 
su propia ciencia una fuente segura de conocimientos 
tradicionales y los psicdlogos creen hallar en el incons- 
ciente un arsenal de formas arquetipicas correspondientes 
al estadio de una superada, pero no olvidada, sociedad 
arcaica. 


Filosofia y tradicidn 

La tradicidn guarda con la historia una relacidn viva 
cuya naturaleza serd objeto de una exegesis posterior. 
Una razdn prioritaria nos obliga a considerar ahora las 
itlaoloncs de la tradicidn con la razdn, a traves de la mds 
luminoia de sus hijas: la filosofia. 

Un eittidio detallado del tema nos llevaria a transi¬ 
ts por toda la historia de la filosofia. Para evitar un 
piHplo tin largo, conviene sintetizar el problema cinen- 
dolo i lil poilolones que consideramos mds tipicas. Con 
eite propdilto afirmamos, como premisa principal, que 
el pinaamlonto flloadfico nace de una base cognoscitiva 
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tradicional. La breve frase “del mito al logos”, con que 
Wilhelm Nestle designaba la evolucibn de la espirituali- 
dad griega, senala con bastante precision este hecho. En 
la cultura formada bajo la influencia de la revelacidn 
cristiana ocurre algo andlogo, si se toma en cuenta la 
semejanza de la funcidn cumplida por ambas tradicio- 
nes en la constitucidn de la sociedad y de la idea del 
mundo que se hicieron tanto los paganos como los cris- 
tianos. Pero al mismo tiempo se pueden advertir las 
diferencias existentes entre la revelacidn propuesta por 
el Nuevo Testamento y aquella que puede recogerse 
de los mitos. De cualquier manera, en una y otra opor- 
tunidad, la filosofia griega y la cristiana se originaron 
a partir de ciertos datos aportados por el conocimiento 
religioso tradicional. 

En Grecia, el paso consciente del mito al logos se 
realiza al final del siglo v a. C., cuando la sofistica puso 
las bases de una interpretacidn racionalista de los con- 
tenidos tradicionales. En esta situacidn cultural nace el 
movimiento encabezado por S6crates que trata de resca- 
tar el autdntico contenido religioso, maltratado por las 
interferencias podticas de la tradicidn histdrica griega, 
No consideramos en esta oportunidad los antecedentes 
presocrdticos, en especial Parmenides y Jendfanes de 
Colofdn, porque nos parece mds tipica y decisiva la po- 
sicidn de Sdcrates y Platdn frente a nuestro problema. 

Para quien haya leido con cierta atencidn el did- 
lcgo Eutifrdn aparecerd bajo una luz suficientemente 
clara el propdsito de Sdcrates cuando indaga al represen- 
tante de la tradicidn religiosa oficial acerca de lo que 
£ste entiende por piedad. 

Se trataba para Sdcrates de rescatar un contenido 
religioso cabal y no de fijarse en la repeticidn mecdnica 
de algunas fdrmulas consuetudinarias que parecian ha- 
ber perdido su sentido numinoso. Los dioses tienen una 
naturaleza divina y nuestra relacidn con ellos, si pre- 
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tende ser verdaderamente piadosa, debe tomarla en cuen- 
ta con el merecido respeto. 

Es, repito, una cuestidn de autenticidad religiose, 
pero como la cuestidn planteada por la pureza del tradi¬ 
tion no puede ser resuelta apelando a los mitos, porque 
sobre ellos pesan las invenciones de los poetas, se hace 
necesario recurrir a la razon como unica potencia capaz 
de arrojar luz sobre el asunto. 

La razdn es divina y por lo tanto puede acercarse 
con “temor y temblor” a la verdadera sabiduria, pero 
debe evitar los enganos de la sensibilidad traicionera que 
obra a traves de las imagenes sacrilegas del poeta. En 
esta obra de restauracidn, la filosofia reconoce el conte- 
nido sagrado del mito, pero advierte los errores humanos 
deslizados por la fantasia en el decurso de una trans- 
misidn descuidada. Depurar los mitos de tales errores y 
recabar un concepto fiel al logos divino y a lo “divina- 
mente” revelado a los “antiguos”, parece ser la faena 
propia de la filosofia. 

“Asi el alma, inmortal y muchas veces renaciente, co¬ 
mo que ha contemplado todas las cosas sobre la tierra 
y en el Hades, lo ha aprendido todo. No es sorprendente 
que tenga sobre la virtud y lo demas, los recuerdos de 
lo que supo anteriormente.” 4 

En el Filebo, Sdcrates se encarga de senalar el ori- 
gen de la doctrina “como un don de los dioses traido por 
Prometeo en un fuego luminoso; y los antiguos, mejores 
que nosotros, porque estuvieron mas cerca de los dioses, 
nos han transmitido la tradicidn”, 5 

No digo mas. El mundo socratico platdnico es enor- 
me y no cabe en ningun esquema. Decir que su vincu- 
lacidn con el traditum esta inspirada en la veneracion 
religiosa es apenas senalar una actitud, pero la considero 
real y a la vez distinta de las actitudes de los tedlogos 

4 Menvn, 81 c 5. 

5 Filebo, 16 c 5-9. 


23 


cristianos. Estos tiltimos pensaban a la luz de dogmas 
claramente establecidos que no precisaban ser purifica- 
dos de una ganga adventicia, porque la Palabra de Dios 
era el Cristo viviente en la tradicidn de la Iglesia. 

En el pensamiento cristiano corresponde distinguir 
la posicidn de Agustin y la de Tomds de Aquino, no por¬ 
que difieran substancialmente sino porque existe un ma- 
tiz apreciable que hace al nudo de nuestra cuestidn. Para 
Agustin la razdn humana, excesivamente vulnerada por 
las consecuencias del pecado, era incapaz, por si sola, 
de alcanzar la verdad. 

Muchos anos habia vagado en el error para confiar 
en una potencia tan fdcilmente influible por las pasio- 
nes y los apetitos. Tenia la experiencia personal de que 
sdlo la fe curaba definitivamente el amor al vagabundeo 
intelectual. <tNo veia pulular a su alrededor el atractivo 
ejercido por los adivinos, los magos, los astrologos y los 
gndsticos de todo pelaje? <jAcaso aquello era ciencia? <iNo 
eran mas bien supersticiones engendradas por la concu- 
piscencia de gozar de un poder sobre las cosas que no 
estaban a nuestro alcance? 

San Agustin no negd que el hombre pudiera tener 
conocimientos ciertos sobre algunas cuestiones de impor- 
tancia secundaria, pero en aquellas cosas que hacian a 
la esencia de nuestras preocupaciones, las pocas verda- 
des conocidas por la razdn estaban tan adheridas a un 
contexto errdneo, que no valla la pena tomarlas en 
cuenta. 

Tomds de Aquino vivid en una epoca muy distinta 
a la de Agustin. La cristiandad, como cuerpo social efec- 
tivamente constituido sobre los principios de la fe, era 
un hecbo, de equilibrio precario pero real. El raciona- 
lismo atacaba a la tradicidn a traves de la ciencia aris- 
totelica, y la doctrina de la doble verdad, como expe- 
diente astucioso para evitar complicaciones con las auto- 
ridades eclesidsticas o porque sinceramente se creia en 
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ella, se abria paso en los bastiones del saber cristiano 
latino y amenazaba su armom'a eon su insostenible dis- 
yuntiva. 

Tom&s de Aquino hizo frente al dilema y con Aris- 
tdteles en una mano y todo el saber tradicional en lo 
m&s profundo de su fe cristiana, tratd de conciliar ambas 
posiciones con una sintesis cuyos puntos de fusidn no 
manifestaban esa fatica di corpore que suele ser el reato 
de las uniones mal integradas. 

No repugna a la naturaleza de la razdn conocer la 
verdad. Sin lugar a dudas las consecuencias del pecado 
son demasiado notables para que no hayan dejado 
huellas en la actividad espiritual del hombre y son muy 
pocos los que gozan del ocio suficiente como para alcan- 
zar un armonioso ejercicio de la razdn. Pero el ejemplo 
de los griegos es esclarecedor. Aristdteles no seria el fil6- 
sofo por antonomasia, si el Doctor Comtin de la Iglesia 
no hubiera hallado en 61 una cantera inagotable de ver- 
dades, incluso metafisicas, capaces de ser incorporadas 
sin estridencias al acervo sapiencial cristiano. 

El conocimiento revelado es conoeimiento de fe. 
Pero en tanto divinamente verdadero por su origen, no 
puede ser contradicho por ninguna conclusidn de la ra¬ 
zdn humana. Si sucede de hecho que alguna afirmacidn 
de la filosofia se opone a un contenido dogm&tico, es 
porque el proceso racional del conocimiento ha sido mal 
llevado y si ponemos nuestra atencidn en las instancias 
que jalonan el discurso argumentative, descubriremos 
la causa del error. 

Con este optimismo gnoseoldgico, perfectamente se- 
guro de si mismo, el saber tradicional y el conocimiento 
racional se completan sin afectarse. 

El lluminvimo es un movimiento de la inteligencia 
de Occidente, cuyos comienzos pueden remontarse hasta 
el primer cuarto del siglo xvn, si tomamos la figura de 
Sir Francis Bacon como la de un precursor perfectamente 
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equipado para el oficio. El movimiento lcgro su defi- 
nitiva madurez en el siglo xvni, no s61o por la calidad 
de sus exponentes, sino tambten por la extension de sus 
principios a todos los aspectos de la cultura secular. 

El conocimiento cada vez mis vasto y penetrante 
que adquiere el hombre sobre el umverso provoca el 
desarrollo de esa potencia humana que se llama razon. 
Esta razon es una fuerza acrecentada por la ciencia y 
perfectamente apta para convertir el conocimiento en 
poder. El porvenir del hombre en la historia depende 
directamente de su perfeccionamiento tScnico. Sir Isaac 
Newton es el genio tutelar del Iluminismo y su concep- 
ci6n del mundo fisico preside el modus operandi de la 
inteligencia iluminista. 

No se trata tanto de deducir como de descubrir, de- 
tris de las apariencias fenomfenicas, las leyes que rigen 
el movimiento del cosmos. Fue un poeta inglfes, Alexan- 
der Pope, quien expresd la fe y la confianza en Newton, 
en un par de versos famosos: 

Nature and nature's laws hid in night. 

God said: M Let Newton he ”, and aU was light, 6 

Para el definitivo triunfo de estas aspiraciones cien- 
tificas era menester combattr la persistente influencia de 
la tradici6n religiosa en las dos esferas donde mis peli- 
grosamente se hada sentir: en el poder politico y en las 
almas. 

Pero esto es otra historia. Interesa ahora destacar el 
csfuerzo de la razdn iluminista para transponer la dog- 
matica tradicional en una version accesible a la raz6n 
v a la experiencia natural de nuestra inteligencia. Los 
intentos fueron muchos, pero ninguno hasta Hegel alcan- 

6 “La naturaleza y sus leyes estaban ocultas en la no- 
the. / Dios ilijo: ‘Exista Newton', y todo fue luz.” (N. del E.). 
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z6 la forma rigurosa de un 
bado, 

Para cualquiera que haya tenido algun contacto con 
la historia de la filosofia, los temas desarrollados por 
Hegel se encuentran dispersos entre los diversos culti- 
vadores de la Aufklarung y tratados con desigual com- 
petencia en sus trabajos. Pero si alguien merece -el 
nombre de precursor de Hegel en orden a la transposici6n 
lacionalista de los contenidos religiosos, ese es Herder. 

Eclesi4stico por vocation y atavismo se convirtid, 
sin gran esfuerzo, en el administrador de los asuntos 
de Dios en tierras alemanas. El negocio de la religidn 
no marchaba bien con “las luces”. Para ponerlo al dia 
debia cambiarse el sentido de algunas palabras claves. 
Por ejemplo el tdrmino revelacidn ha sido usado equivo- 
cadamente a lo largo de la historia y conviene dar de 61 
una acepcidn capaz de ponerlo a la altura de los tiem- 
pos, Dios efectivamente se revela, pero seria ingenuo 
pensar que lo hace en una forma personal y anecdotica, 
con alguien como Abraham, Moisds o Jestis de Nazaret. 
Su modus revelandi es en la naturaleza misma y en la 
historia. En una y otra podemos descubrir, si buscamos 
como es debido, la huella visible de su espiritu y los de- 
signios de su voluntad. 

Un paso mas adelante en la faena de transponer la 
revelacidn al proceso secular del mundo y de la histo¬ 
ria lo dar4 Hegel en su genial Fenomenologia del Espi¬ 
ritu. Nos limitamos a senalar su intencidn de dar la clave 
interpretativa de la tradicidn en terminos filosdficos que 
encerraran en su contexto la naturaleza, el hombre, la 
historia y Dios, y sin salir de los limites de la experiencia 
estrictamente natural dieran cuenta de los contenidos 
tradicionales del cristianismo en una sintesis racionalista. 

Para fijar el contenido esencial de estas reflexiones 
xnbio las relaciones entre filosofia y tradicidn las hemos 
redutido a cuatro formas tipicas: a) la socrdtico-plat6- 


sistema perfectamente aca- 
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n/r ri, !u luzdn, respetuosa del troditum, busca sus 

eupionlmini uutdnticas, porque desconHa del vehiculo li- 
Irrmln, ubusivamente manejado por los poetas; b) la 
HltUHtlnivta, donde la razbn desconfia de su propia fuerza 
v pout? ul amparo de la fe, con el propdsito de rectifi- 
i iir xu ojorcicioj c) la tomista, no muy diferente de la de 
AgiiNtin on lo que respecta a la aptitud de la raz6n para 
miineer todo aquello que hace a la salvaci6n del horri¬ 
ble, pero que le concede indudable capacidad para el 
(leuuTollo de un saber verdadero en todo cuanto se re- 
llere ul Ambito natural de su actividad; d) la hegeliana , 
donde la razdn, convencida de su maduracidn a travds de 
un progresivo movimiento histdrico, expresa en conceptos 
nuionulcs y dentro de un sistema filosdfico lo que la tra- 
ilirldn decla en la lengua de los mitos y los simbolos re- 
IlglOJKM. 




Capitulo II: Mito y revelation 


La estructura del mito 

Los escritores y los profesores que sin ser especialistas 
hablan o escriben acerca del mito tienen a su disposici6n 
una literatura tan copiosa, que sin el hilo de Ariadna de 
un punto de mira muy bien escogido corren el peligro 
de verse ahogados por la abundancia de los datos. Para 
colmo, los aut&nticos mitdlogos son estudiosos de la etno- 
grafia comparada y en sus libros se debe hacer frente a 
una respetable cantidad de elementos anecddticos y re- 
ferencias a casos muy concretos, que hacen m£s dificil 
la tarea de sintetizar claramente sus trabajos. 

El siglo de las luces, para retomar a una 6poca es- 
pecialmente enemiga del mito y bien dispuesta a tirar 
por la borda todo cuanto fuera influencia de la religidn, 
tuvo sobre la mitologia una opinibn tajante, que sobre- 
viv!6 a la mayor parte de sus cultores y se prolongd en la 
llloiofia positivista del siglo xix. Fue necesario el adve- 
nimicnto al mundo del romanticismo para una reivindi- 
caci6n del mito, excesivamente envuelta entre los plie- 
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gues de un bnfasis mbs portico que cientlfico. Nuestro 
siglo xx, contrariando el proceso de secularizaci6n casi 
total sufrido por nuestra civilizacibn, ha sabido enfrentar 
el estudio de las sociedades tradicionales con la objetiva 
serenidad que bstas mereclan. 

Para los iluministas y sus continuadores positivistas, 
la palabra mito significaba simplemente una narracibn 
inventada por la fantasia humana con el proposito de 
dar cuenta de hechos que la razbn, todavla en su infan- 
cia, no podia explicar de un modo satisfactorio, La 
palabra mito era sinbnimo de leyenda, fdhula , fantasia. 
Si existia un contenido religioso autbntico detrbs de su 
envoltura literaria, este contenido tenia tan poco valor 
real como el de cualquier otra invenci6n del mismo gb- 
nero, decididamente atribuida al trabajo de la imagi- 
nacibn. 

La aparici6n de Giambattista Vico, en pleno Ilumi- 
nismo, no fue advertida por los contempordneos y su 
reivindicacibn del mito, como elemento de verdadero 
saber, anticipaba nuestra propia bpoca en medio de la 
borr&chera racionalista. Los iluministas no se preocupa- 
ron por la reVelacibn sobrenatural, a no ser para susti- 
tuirla por la revelacibn del “Gran Mecbnico” en las le- 
yes de la naturaleza. 

Pero no solamente en el iluminismo tuvo el mito 
mala prensa, Los Padres de la Iglesia habian reacciona- 
do contra bl, conmovidos por intereses muy diferentes y 
con el firme propbsito de distinguir su ensefianza reli- 
giosa de eso que llamaban con mbs pasibn que justicia 
“las fabulaciones paganas”. La evolucibn misma del 
pensamiento griego segula el trazo luminoso de una ra- 
cionalizacibn progresiva. Evbmero no espero a Voltaire 
para damos una versibn perfectamente antropombrfica 
de los orlgenes del culto griego. 

Sin lugar a dudas los Santos Padres podlan, en algu- 
na oportunidad, echar mano de una explicacion eveme- 
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rista, pero lo hacian como tin exorcismo, para ahuyentar 
cl caricter demonfaco del mito o evitar su confusibn con 
la epifania del Hijo de Dios hecho hombre, muy distinta, 
por su precision histbrica, de las innumerables epifanias 
miticas del Olimpo hel6nico o de la tradicion asi&tica. 

El tiempo de exorcizar los viejos dioses paganos ha 
pasado. La muerte de Pan es un hecho proclamado con 
superficial regocijo por muchos tontos ilustres v con gran 
tvisteza por Federico Nietzsche que conocia el significa- 
do de la perdida. Desde hace medio siglo —afirma Mir- 
cea Eliade— los cientificos occidentales estudian el mito 
ni una perspectiva sensiblemente muy distinta de la del 
positivismo. En vez de verlo como una f&bula, lo consi- 
deran una “historia verdadera, altamente preciosa por 
su valor sagrado, ejemplar v significativo”. 1 

Si la referenda del mito a una revelacion primor¬ 
dial no pasa de una discreta mocibn de deseo, no nos 
interesa. El hombre de la sociedad arcaica lo cree asi 
\ le concede un valor capaz de configurar su propia 
conducta en la vida. Cumple de hecho la funcidn exis- 
tencial de proveer a esas sociedades con un patrdn reli- 
gioso, inmutable y paradigmatico, que permite al cre- 
vcnte eseapar a la ineludible corrupcibn del tiempo y de 
la muerte. 

Eliade nos dice tambien que la definicibn menos 
imperfecta que se le ocurre del mito es que “cuenta una 
historia sagrada, relata un acontecimiento que ha tenido 
lugar en el tiempo primordial, en el fabuloso tiempo de 
los comienzos". 

El valor sacramental de esa historia no interesa a 
niU'Ktm juicio. Los componentes de una sociedad tradi- 
I'imml admiten la existcneia de una revelacion primitiva 
y obmii en consecuencia con ella. Su conducta parece 
ftjiMlitiMC a esta admonieibn propuesta por Eliade: “De- 

I Ml urn Eliade, Aspects du myllte, Paris, Gallimard, 196:3, 

p. 9. 
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benrios hacer lo que los dioses hicieron en los comienzos. 
Como han obrado los dioses, asf deben obrar los hom- 
bres” 

La pregunta que brota es: <;para qu&P La respuesta, 
m4s que conceptualmente elaborada, vivida, diri; para 
reiterar el conocimiento de la creacion paradigmitica y 
obligar a las cosas a comportarse como en el momento 
en que fueron hechas por Dios o los dioses. De esta ma- 
nera el tiempo hist6rico permanece ligado a su origen 
eterno y vence la influencia corruptora de la degenera' 
ci6n y la muerte adscriptas al decurso temporal. 

Los mitos se dividen en cosmogdnicos, de origen y 
esjatol6gicos. El mito cosmogdnico explica el comienzo 
del mundo, el trinsito del caos al cosmos. El mito de 
origen lo prolonga, porque recuerda la iniciacidn de al¬ 
go nuevo relacionado con el mundo o el hombre. Este 
mito se expresa en una liturgia, accidn del pueblo, en la 
cual se repite el acto fundador en un rito simbdlico, El 
sacrificio del Hombre Dios en la liturgia eucaristica tiene 
su antecedente religioso en ese tipo de mitos. Los mitos 
esjatoldgicos se refieren al fin del mundo y, en un sentido 
parcial, al fin de un mundo, como aquellos que narran el 
diluvio: regresidn al eaos de una humanidad culpable. 
Estos mitos suelen confundirse con los mitos renovadores 
correspondientes a los ciclos anuales. 


Mito e historia 

La sociedad tradicional esta poseida por la nostalgia de 
un mitico retorno a los origenes, al tiempo primordial. 
El futuro es una amenaza de disgregacidn y muerte. Los 
actos humanos tienen sentido en tanto renuevan una ac- 
Ci6n sagrada: comer, contraer matrimonio, construir una 
casa o una ciudad, apoderarse de un territorio, son re- 
creaciones de una situacidn cdsmica universal, porque 
toda accidn bumana significativa, toda construccidn, tie- 
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ne su arquetipo en el eielo. Esto explica por que raz6n 
la ciudad debe estar construida en el centro del mundo, 
y en el centro de la ciudad, ombligo fisico del universo, 
estd el templo. Un verdadero templo es genesis, profecia 
y apocalipsis. Toda la sabiduria tradicional se vuelca en 
su construccidn y se expresa en sus simbolos pl&sticos. 
Para muchos la gran pirdmide de Kheops es la enear-' 
naci6n acabada del templo primordial perfecto, 

No entro a titulo de curioso en las digresiones caba- 
llsticas a que ha dado lugar el llamado a misterio de la 
piramide de Kheops”. No porque tenga motivos cientifi- 
cos para rechazar tales especulaciones, sino porque no 
conviene a la indole de mi trabajo extenderme mucho 
sobre ellas. Interesan algunas medidas de cardcter geo- 
desico y cosmoldgico por la preeisidn matem&tica de sus 
c&lculos y la dificultad para senalar a tales conocimien- 
tos un origen que satisfaga nuestra curiosidad cientifica. 
Desgraciadamente para los amigos del misterio, el cardc- 
ter de maquette cdsmica asignado a la piramide por al- 
gunos de sus estudiosos ha sido rechazado por otros con 
un aporte de datos tanto o mds valiosos, sin que el enig¬ 
ma de la pirdmide haya quedado resuelto. 

Junto a las conjeturas geoddsicas y cosmogrdficas 
sobre las pirdmides, existen otras, mds extranas tod avia, 
que asignan valor profetico a ciertas medidas relaciona- 
das con sucesos histdricos mucho mds difidles de com- 
probar y que ponen de manifesto la dosis de imagina- 
ddn gastada por los estudiosos de este tema. He sena- 
Itdo con parquedad la existencia de estas opiniones, para 
dar una idea aproximada de la importancia que el hom- 
bra de lus culturas tradicionales asigna a la geometria 
XflUtlOA quo preside la construccidn de sus templos. 

Lft relucidn del hombre arcaico con la historia se 
insplrt All lu aclhesidn a las fdrmulas consagradas por la 
tradieidn. En un sentido propiamente histdrico, el hom¬ 
bre arctloo oarccia en absoluto de esa confianza en el 
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porvenir de la humanidad que inspira la esperanza en 
los “mananas que cantan”. Todo el esfuerzo del hombre 
arcaico est& dirigido a convertir en miticos y arquetipi- 
cos sus actos m&s importantes y decisivos, aunque por su 
importancia tengan un preciso relieve histdrico ^No creia 
Alejandro Magno que sus conquistas territoriales repe- 
tian la hazana de Herakles en su mitica dominacidn de 
la oikumene? 

Plat6n pensaba que las deformaciones introducidas 
pn los mitos por la indiscrecibn sacrilega de los poetas 
los hacian ineptps paija fundar sobre ,.ellos la ciudad, La 
depuracibn impuesta por la razbn.a las nociones de jus- 
ticia v equilibrio sociales no basta y se hace necesaria 
la actualizacibn de un nuevo mito que coincida en lo 
fundamental con el valor de paradigma eterno que Plat6n 
concedia a su Republica. Esta no era una ciudad cuaL 
quiera, Era la patria del hombre en lo que 6ste tenia 
de m&s absoluto y ejemplar. La ciudad con una organi- 
zacidn adecuada para librar el alma humana de sus ata- 
duras temporales y devolverla al origen divino. La acti- 
tud de Platbn ante la historia repite el mito del retorno y 
senala, al mismo tiempo, su abominacibn de toda espe- 
ranza histbrica. 

A la pregunta; ^c6mo soporta el hombre la historia?, 
la respuesta religiosa es siempre negativa: la historia es 
la calda, el pecado ontolbgico por anfonomasia y el triste 
reino de los efimeros. La historia nace con la pferdida del 
paraiso y de la relaci6n primordial del hombre con Dios. 
Dicen los hombres de ciencia que la psicologia profunda 
revela esta situacibn como trauma fundamental, como 
una base neuropatica de nuestra constitucibn psiquica. 


Revelacibn biblica e historia 

La actitud histbrica del pueblo de Israel es la prlmera 
en romper el circulo clauso donde se mueve el hombre 
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untiguo. Israel nace a la historia bajo la presibn de la 
promesa de Yahv6. Esta promesa, un tanto vaga e impre- 
cisa en sus comlenzos, adquiere en el proceso histdrico 
de este pueblo mayor consistencia. Anuncia el tiempe del 
Mesias, el rey salido de la raza de David que ha de col- 
mar la esperanza de sus fieles d&ndoles la posesi6n de un 
reino sin desmedro. 

Esta creencia —escribe Servier— anima una concep- 
ci6n nueva de la ciudad. Ya no es el trazo de un circulo 
mdgico para reintegrar el hombre al universo y aprisio- 
narlo en sus ritos. Librada de toda muralla religiosa, 
la nueva ciudad es la reunidn de los horabres de buena 
voluntad y lleva en si un dinamismo que la empuja ha- 
eia el futuro, hacia el gran acontecimiento previsto por 
la promesa.. 

El pacto de la “alianza” establece la realizaci6n efec- 
tlva de ese gran suceso. <>En la historia o allende la his¬ 
toria? La respuesta a esta pregunta escindira en dos 
talantes opuestos el pensamiento religioso de inspira- 
ci6n biblica: el milenarismo carnal con su esperanza pues- 
ta en la realizacidn histdrica del reino, o la interpreta- 
ddn sobrenatural del mensaje de Cristo con su promesa 
del Reino esjatoldgico para los elegidos. 

El choque tr&gico de ambas concepciones se hace 
Nentir durante la vida misma de Cristo y posteriormente 
dlvidird las civilizaciones de inspiracion cristiana —y 
por su mediacidn el mundo entero— entre los que espe- 
ran la solucidn del enigma de la historia de un esfuerzo 
tltAnico del hombre y aqudllos que ponen su esperanza 
ill) la realizaci6n del reino esjatoldgico que Dios instalard 
tleflnltivamente al fin de los tiempos. 

Antes de examinar la indole de las esperanzas desa- 
tftdai por la tradicidn biblica, conviene reflexionar un 
tpOOfl fiobro la fe, como base de la esperanza y luego so- 
DTt la cupmanza misma tomada en su doble aspeeto hu- 
«KQ0 y toologah 
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La fe 


El acto de la fe tiene por objeto propio un testimonio. 
El diccionario trae dos acepciones principales y ambas 
estrechamente vinculadas. En su primer sentido es si- 
ndnimo de confianza y se refiere al buen concepto que 
nos merece una persona, un animal o una cosa; en segun- 
do t&mino es la creencia en un testimonio, fundada en la 
autoridad del testigo. 

La primera acepcirin brega por nuestra adhesidn al 
valor de algo o de alguien y revela un cierto conocimiento 
de aquello que inspira tal confianza. La segunda se re¬ 
fiere m&s explicitamente al testimonio, pero supone un 
saber acerca del testigo. No puedo tener fe en lo que 
se me dice, si previamente no conozco al testigo. La 
autoridad de quien certifica sostiene el valor de lo certi- 
ficado. La critica testimonial bistdrica se funda en el 
examen de los testimonies que permita dar erddito o 
no a sus afirmaciones. 

La fe es un saber sobre el testigo que ilumina el 
valor de un testimonio y esto supone dos cosas: no puede 
haber fe sin algtin conocimiento sobre el testigo. Lo tes- 
timoniado es conocido por medio del testigo; esto signi- 
fica que no lo es ni directa, ni demostrativamente. Creo 
en la proposicidn sostenida por fulano, porque lo conozco 
y no advierto contradiccidn entre lo que s6 de 61 y eso que 
afirma, pero tambi6n creo porque lo afirmado por 61 no 
repugna a mi inteligencia, ni lesiona el litre ejercicio de 
mi voluntad imponi6ndome la aceptacidn de algo que 
considero absurdo. 

Puedo cerrarme en la afirmacidn de algo incom- 
prensible, pero cuando obro asi, lo hago para evitar la 
imposicidn de alguna verdad que entiendo demasiado 
bien. Asi admito un cuento increible, porque de otro 
modo estaria obligado a percibir la perfidia de alguien 
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que amo. £1 fanatico y e) apOstata conocen bien aquello 
que niegan y mucho menos lo que afirman. 

La inteligencia ilumina el acto de fe desde dos An¬ 
gulos: descubre la veracidad del testigo y advierte la ve- 
rosimilitud del testimonio propuesto a su consideration. 
La voluntad en el acto de fe es movida por la compren- 
slOn inteligente de ambos aspectos y acepta creer porque 
lo considera bueno. Advertir la bondad de una proposi¬ 
tion es siempre un acto inteligente, y querer el bien cap- 
lado por el entendimiento es el movimiento propio de la 
voluntad. 

En la compleja economia de nuestros actos las pre¬ 
ferences, con sus aceptaciones y sus recbazos, no fun- 
eionan en la estrechez de un esquema muy rigido. Es 
comfin ver lo mejor, aprobarlo y hacer lo peor. Esta si* 
tuaciOn delatada por el conocido dicho latino se da 
con desgraciada frecuencia en nuestras acciones volunta- 
rias, pero existe una circunstancia todavia peor: no ver 
lo mejor o hallarlo contrario a nuestras preferencias valo- 
rativas y por una raz6n de este tipo, no aceptar un tes- 
timonio fidedigno. No admito lo que se me dice sobre 
alguien, porque tengo interns en conservar una relaciOn 
conveniente a mis negocios o a mi comodidad. La volun¬ 
tad rechaza el asentimiento, pero lo hace en funciOn de 
una previa sugestiOn de la inteligencia dispuesta a fa- 
vorecer las inclinaciones pasionales. 

El papel desempeiiado por la voluntad en la consti¬ 
tution del acto de fe es decisivo, porque nuestra inteli¬ 
gencia no est& movida por una evidencia innegable. A —B 
if B — C, luego A—C, es una reducciOn de este tipo; la 
voluntad no interviene para lograr la conclusi6n y no 
puede rechazar el resultado de una argumentation nece- 
sariamente demostrativa. Pero lo conocido por la fe no 
tiene esa certeza. RazOn por la cual la buena voluntad 
cs un requisito indispensable para tener fe en algo. Santo 
TomOs lo ha dicho con la claridad suficiente: Credere non 
futbet assensum nisi ex imperio volutUatis . 
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La aseveraciOn del Santo Doctor parece contrariar el 
cuno intelectualista de su doctrina, porque da a la volun* 
tad un papel decisivo en el acto de fe. La razOn es sim¬ 
ple: el testimonio no tiene fuerza intelectual determi- 
nante, como la conclusion probativa o la intuiciOn di- 
recta. 

£1 acto de fe 

La fe es conocimiento por participation en el conoci- 
iniento de otro. La prelacia intelectual se recupera cuan- 
do se piensa que la voluntad es movida por un saber, 
pues quien tiene fe acepta con plena conciencia el saber 
del testigp. No interesa la base plena o precaria de este 
conocimient;o participativo. Indus o puede ser errOneo, 
pero verdadero o falso, es 61 quien desata el asentimiento 
voluptario. 

. Si pensamos con rigor filosOfico en lo expuesto, dire- 
mos que el acto de fe es un acto formalmente inteligente, 
aunque depends para su existencia de una decision $fi- 
ciente d.e la voluntad. En otras palabras: la formalidad 
prqpia del acto.de fe estO constituida por juicios aprehen- 
didpg por la inteligencia, bajo la imposition determinante 
de la voluntad. 

La inteligencia tiene su propio movimiento, cuando 
la inteligibilidad de upa cosa se presenja con. los signos 
de la evidencia o con las caracteristicas de una conclu¬ 
sion fundada en antecedentes verdaderos. En ambos 
casos la adhesiOn intelectual es espontOnea, connatural. 
Pero cuando las cosas no se presentan con tanta diafa- 
nidad, la inteligencia puede vacilar. Tal sucede ante 
la exposition hecha por un testigo acerca de algo que ha 
visto o hecho y en este caso, la intervention de la volun¬ 
tad es decisiva para provocar el asentimiento. La inte¬ 
ligencia obra, en el acto de fe, bajo el imperio de la 
voluntad. 
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El saber dado por la fe no tiene certeza absoluta 
y por lo t&nto no arrastra coiisigo a la inteligencia en un 
movimiento de adhesibn espontaneo. La voluntad im- 
pone el asentimiento, atralda por el bien descubierto en 
la proposicibn-testimonial, pero este bien, en tanto asen- 
tado en un conocimiento sin certeza, no mueve a la vo¬ 
luntad de un modo necesario. La adhesibn voluntaria es 
libre y sigue siendolo, aun despu£s de haber dado el con- 
sentimiento. Puedo creer o no creer, seguir creyendo o 
dejar de creer, segtin inclinacibn defectible de mi vo¬ 
luntad. 

Porque el acto de fe depende de la voluntad, tiene 
la firmeza de un consentimiento querido, pero como ca- 
rece de certeza intelectual, queda en el creyente una 
suerte de inquietud deliberativa y como de inseguridad 
en la posesi6n del saber. 

Pieper comenta el pasaje de Santo Tombs donde 
se examina esta cuesti6n con las siguientes palabras: 
“Lo que caracteriza y distingue al creyente es la unibn 
del asentimiento definitivo con la duda, es decir, con una 
cierta vacilacibn que aeompana a la fe y hace posible, 
en cualqmer momento, el cambio de disposicibn* 1 

La fe en la Revelacibn 

La nocion de fe, aplicada al orden natural y al sobre- 
natural, guarda una analogia de proporcibn intrlnseca. 
Los mismos elementos constitutivos se eneuentran en uno 
y otro acto de fe, pero como el origen del testimonio es 
distinto, tambibn es distinta la naturaleza de la participa- 
cibn en el conocimiento. Para tener fe en un testimonio 
natural, basta la voluntad como causa eficiente, pero 
para tener fe en el Dios Revelador, no es suficiente. 

La Escritura trae una referencia preciosa respecto 

2 Josef Pieper, La fe, Madrid, Rialp, 1966. 
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del caricter infuso de la fe. Cuando volvid Jesus de los 
confines de Cesarea de Filipo, narra Mateo que preguntd 
a sus discipulos: “^Qui^n dicen los bombres que es el 
Hijo del Hombre? Elios contestaron: Unos que Juan el 
Bautista, otros que Elias, otros que Jeremias u otro de los 
profetas. Y £1 les dijo: Y vosotros <jquien decis que soy? 
Tomando la palabra Pedro dijo: Tti eres el Mesias, el 
Hijo de Dios Vivo. Y Jestis respondid: Bienaventurado 
tti, Simdn Bar Jona, porque no es la carne ni la sangxe 
quien eso te ha revelado, sino mi Padre que estd en los 
cielos,” 3 

Si se toma al pie de la letra la palabra del Evange- 
lio, la causa eficiente de la fe de Pedro es un don prove- 
niente de Dios mismo, pero que Pedro acoge en un acto 
de libre voluntad. La dificultad para comprender la eco- 
nomia de la fe sobrenatural e infusa reside en el papel 
desempenado por la voluntad. Un principio del pensa- 
miento tradicional puede ayudar a comprender mejor 
el problema: la gracia no borra la naturaleza y por lo 
tanto, una naturaleza libre, como la del hombre, no pier- 
de su libertad como consecuencia de la infusidn de la fe. 

Don gratuito otorgado por Dios al creyente para 
que 6ste acepte su Palabra y comprenda la plenitud so¬ 
brenatural del testimonio de Cristo, la fe teologal no 
vulnera la voluntad libre y 6sta 'puede o no asumir el 
don infuso y, con posterioridad al asentimiento, puede 
cultivarlo o rechazarlo, haciGndolo hondo o superficial 
<> simplemente perdi6ndolo. 

En su Carta a los efesios , III, 14-19, San Pablo ex¬ 
plica la situacidn con perfecta claridad: “Por esto doblo 
yo mis rodillas ante el Padre, de quien procede toda fa- 
milia en los cielos y en la tierra, para que, segun los ricos 
tesoros de su gloria, os conceda ser poderosamente for- 
talecidos en el hombre interior por el Espiritu; que ha- 
bite Cristo por la fe en vuestros corazones y, arraigados 

3 Mat., XVr, 13 17. 
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y fundados en la caridad, pod&is comprender en uni6n 
con todos los santos cu&l es la anchura, la longitud, la 
altura y la profundidad, y conocer la caridad de Gristo, 
que supera toda ciencia, para que sedis llenos de toda pie* 
nitud de Dios.” 

La virtud infusa de la fe capacita al creyente para 
vivir en la intima comunidn con Dios, porque el testimo- 
nio de Dios, su propia Palabra, no puede ser separado 
de El mismo como sucede con un testimonio humano. 
La fe sobrenatural supone el descubrimiento espiritual 
de este misterio: Cristo es la palabra viva de Dios. Es el 
Verbo Divino hecho hombre y quien acoge su palabra, 
abre su inteligencia a la realidad misma del Cristo mis- 
tico. 

Pieper, en su limpido ensayo sobre la fe, dice que 
la fe infusa no es un mero desarrollo de la fe en general. 
La razdn de la diferencia, que hace a la analogia del con- 
cepto, la da el mismo Santo Tomds en el libro III, 154, 
de su Summa contra gentes: Revelatio fit quodam inte- 
riori et intelligibili lumine mentem elevanie ad perci- 
piendum ea ad quae per lumen naturals intellectus per- 
tingere non potest. 

La fe en la Revelacidn constituye con las otras vir- 
tudes teologales, esperanza y caridad, una fuerza viviente 
y un principio de actividad deiforme. Las verdades eon- 
tenidas en el depdsito revelado nutren la inteligencia del 
creyente con una serie de conocimientos a cuya luz per- 
cibe la realidad del mundo, y por lo tanto tambi6n de la 
historia, en una perspectiva distinta de la que tiene el 
hombre natural. Esta incidencia de las verdades de fe 
o "dogmas" sobre algunos aspectos del orden cdsmico 
funda la posibilidad de una filosofia cristiana ^Fundar^. 
tambi^n la posibilidad de una filosofia cristiana de la 
historia? 

Sin responder por nuestra cuenta a la pregunta, dire- 
mos que histdricamente existe una perspectiva cristiana 
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para comprender la relation del hombre con el tiempo 
histdrico y 6sta se encuentra explicitamente en la Biblia 
y posteriormente en las reflexiones de San Agustin so- 
bre la Ciudad de Dios, 

Para completar el examen de la analogia entre la 
fe natural y la sobrenatural, convendria observar mejor 
la relatidn intima que guarda el creyente con el testimo- 
nio divino. La aceptacidn en el piano de la vida diaria 
de las palabras de un testigo cualquiera puede extender 
mi conocimiento de la realidad, pero no modificar mi 
propia realidad 6ntica. El testimonio divino si, porque 
al darle cabida en mi inteligencia es a Dios mismo a 
quien recibo en la interioridad de mi espiritu. Acepto un 
testimonio natural, pero no al testigo, porque entre uno 
y otro hay una diferencia entitativa flagrante. Pero entre 
el testimonio de Dios y la realidad de Dios, no. 

Antes de estudiar la visidn profdtica de la historja, 
conviene decir algo sobre la virtud de la esperanza, por¬ 
que precisamente por la esperanza rompid Israel el ani- 
IIo cerrado de Ios ciclos miticos y abri6 una perspectiva 
din&mica v futurista en su relacidn con el tiempo del 
hombre. 

El concepto de esperanza 

. '••/.* • * * ■ 

No se puede comprender el eristlanismo si no se hace 
un esfuerzo para descubrir el sentido prof undo de su 
principal pretensidn: una efectiva paWicipacidn en la 
vida intima de Dios. / ... 

Las virtudes teologales constituyen un organismo 
sobrenatural a travds del cual dicha participacidn se in- 
coa efectivamente. La fe acoge en la intimidad del espi¬ 
ritu a la palabra divina. La esperanza inclina la voluntad 
para poseer la promesa del Reino y la caridad alimenta 
la gratia sobrenatural con la asiduidad del amor a Cristo. 

Para quien examina la relacidn del hombre con la 


42 




historia, la esperanza se convierte en un elemento esen- 
cial de sd reflexidn, porque ella sostiene la voluntad en 
todas aquellas laenas que se proyectan sobre el porve- 
nil y engendran una visidn progresista del futuro. El 
hombre .antiguo no tenia esperanza histdrica propiamente 
dicha, peropsto no le impidid realizar una obra admira¬ 
ble de cultura. La ausencia de esperanza histdrica no 
supone.: falta de esperanzas individuals y epi$6dicas. 
El hombre antiguo no esperaba nada del futuro tornado 
eomo entidad decisiva en la formacidn del hombre, pero 
podia esperar, como cualquier contempor&neo, aeonte- 
cimientos favorables, eapaces de colmar sus deseos per- 
sonales. En lo histdrico, se atuvo a venerar el pasado y 
repetir la ejemplaridad de sus modelos miticos. En el 
decurso efectivo de la vida temporal, satisfizo ambieiones, 
tuvo proyectos y supo esperar eLmomento de - su reali- 
zacidn con mayor o menor magnanimidad. 

En nuestro idioma la palabra esperanza tiene un 
doble tiso, porque tanto sirve para designar los sucesds 
que se esperan en el curso trivial de los acontecimientos, 
como para senalar la expectativa mds profunda y radical 
de la existencia, Los franceses poseen dos tdrminos: 
entrance y espoir, y aunque en el uso corriente pueden 
emplearse indistintamente, la espSrance se reserva para 
denotar la virtud teologal, lo cual no impide que el die- 
cionario la defina como Vespoir en Dieu, 

Si se busca la esperanza entre las virtudes morales 
no se la hallard con ese nombre, pero la cosa aparece 
senalada cuando se examina el talante con que se espera 
la realizacidn de un buen propdsito. Esta firmeza en la 
decisidn y esta robustez de dnimo era llamada por los 
latinos fiducia, fidentia. o confidents, cuya traduccidn 
por “confianza” la hace confundir con la fe en su primera 
acepcidn vulgar. 

La fiducia es la intima persuasi6n del posible buen 
drito de nuestro proyecto. La fidentia le anade seguridad 
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y la confidentia comprende ambas al mismo tiempo, en 
cuanto indica la certeza intelectual en la viabilidad del 
proyecto y la seguridad moral de lograrlo. 

Como los estados voluntarfos mencionados por estas 
virtudes combaten el temor que debilita la esperanza, 
son fuerzas morales anexas a la magnanimidad y por 
ende corresponde al grupo cardinal de la fortaleza o 
valentia. Santo Tom&s asegura: Spes directe pertinet ad 
magnanimitetem ... fiducia est apes cum expectatione 
firme et sine timore + 

La esperanza en la historia 

Por el momenta no nos interesa un an&lisis psicoldgico 
del acta de esperar. Sfe puede esperar cualquier cosa: 
una herencia, la mUerte del enemigo, el retomo del ama- 
do o el 6xito de una empresa, Todas estas esperanzas, 
con sus caxgas, de' grandeza o miseria, afectan nuestro 
paso por la historia y hasta, llegado el caso, pueden in- 
fluir sobre los acontecimientos que preocupan al historia- 
dor, pero ninguna de ellas significa un juicio valorativo 
sobre la impoftancia del futuro en tanto tal. La espe¬ 
ranza en la histpria nace junto con la idea del progreso 
y aunque en su versidn laica esta idea se desarrolla du¬ 
rante el Iluminismo, debe reconocer su antepasado teo- 
16gico *en el mesianismo hebreo. 

Todo el “Antiguo Testamento" estd vertebrado, en 
su dinamismo histdrico, por la esperanza en el Mesias y 
el “Nuevo Testamento" por la del segundo advenimiento 
de Crista Glorificador. El primero de estas sucesos acon- 
tece en el decurso mismo de la historia, el segundo y de¬ 
finitive sucede allende el tiempo puramente humano, 
de acuerdo con las palabras de Pablo a los hebreos: Non 
habemus hie manentem civitatem, sed futuram inquiri - 

* In epist. ad Hebr., Ill, 6. 
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mus.\El cardoter suprahistorico de ese futuro estd sefiala- 
do ooi mds precisidn en el simbolo de Nicea: Et exspecto 
resurrecti&nem mortiiorum et vitam venturi saeculi. 

La\ resurreccidn de los muertos marca con 6nfasis 
el cardcfcer extratemporal del siglo venidero, objeto de la 
esperan^i cristiana, Sin lugar a dudas, afirmar que el 
"siglo por venir* sea el objeto de la esperanza cristiana 
no es abufidar en precisiones teoldgicas y hay en la frase 
con qu6 extasiar una interpretation progresista y carnal 
del cristianismo. 

Vita venturi saeculi apunta, indudablemente, a un 
tiempo futuro y esto puede entenderse de una manera 
puramente histOrica si la intenciOn del simbolo no coin- 
cidiera con la oracidn del Senor, donde se pide el adve- 
nimiento de su Reino: adveniat regnum tuum, y este 
Reino, conforme a las conocidas palabras de Cristo, no 
era de este mundo. 

El objeto formal de la esperanza es la visidn clara 
e intuitiva de los misterios que ahora creemos; la pose- 
si6n plena de aquello mismo que presenta y anticipa 
imperfectamente la fe. Pero esto se cumplir£ despufes de 
la resurreccidn de los muertos y cuando Cristo se in stale 
como juez de todas las naciones para el juicio definitivo. 

La vida eterna estd contenida en la promesa, pero 
festa no se da sin condiciones. En ellas va implicito el 
ejercicio de una conducta que no es solamente moral, 
como las modernas corrientes cristianas hacen suponer, 
sino principalmente espiritual y religiosa. El Reino de 
Dios se incoa en la inteligencia y la voluntad, en el 
vuelco del apetito hacia las primicias espirituales ofre- 
cidas por la revelacidn. 

Se insiste demasiado en el caricter afectivo de la 
felicidad de que se gozari en el Reino de Dios, sin in- 
sistir lo suficiente en que la visi6n intuitiva de Dios es 
la causa de esa felicidad. La felicidad es algo finito, a 
nuestra medida y creado en nosotros, por la presencia 



infinita de Dios. San Agustin lo expresa con latina/ele- 
gancia: Erige spem tuam ad bonurti bonorum omJium. 
Ipse erit bonum tuum. Deus est nobis summum bdnum. 
Neque infra remanendum est, neque ultra quaer-e^idum: 
alterum enim periculosum, alterum nullum est. 5 j 

Traducido a un l£xico mds tfecnico, Iqs tedlogos sos- 
tienen que la bienaventuranza objetiva es Dios mismo, 
como es en si, en primer lugar y. fundamentalmente: 
in recto; en segundo lugar la felicidad que de su pose- 
si6n resulta, subsidiariamente: in obliquo. 

Una intuiddn de Dios no puede lograrse, normal- 
mente, en el decurso del tiempo histdrico. En el estado 
viador el hombre debe conformarse con la fe y la espe- 
ranza, yirtudes que se pierden cuando el hombre entra 
definitivamente en el Beino de Dios. La imposibilidad 
de alcanzar el objeto de la esperanza teologal en este 
mundo, pone al creyente en la necesidad de inclinarse 
ante el magisterio divlno y confiar tambi£n en la miseri- 
cordia. torque en el terreno puramente natural, fuera 
del olima de la gracia, Dios es objeto de desesperacidn 
mis que de esperanza, 

So dice quo la esperanza es virtud teologal, porque 
no se fundf. en la ponrlanza en nosotros mismos, en nues- 
tra propia oapaoidad para oumplir con promesas defini- 
tivas. Nace del amor inoreado y como un movimiento 
de Dios hada la oriatura para que 6sta pueda creer en 
su promesa y haga el esruerzo que requiere su mere- 
cJmientd. “La espdranza no quedard frustrada”, escribe 
San Pablo, "dado el amor que bios ha derramado en 
nuestros corazones por virtud del Espiritu Santo que 
nos ha sido dado.” 6 

En la misma epistola sefiala que estamos a salvo en 
esperanza, pero que todavia no vemos ni poseemos lo que 

5 Agustin, De moribtts ecclesiae catholicae, lib. I, cap. 8, 
N* 13. 

6 Pablo, Romanos, V, 5. 





esperamos, porque la esperanza es de lo que a&n no se 
poseeYri se ve. Mas llegaremos a verlo y poseerlo a su 
debidouiempo. Debemos pues esperarlo con paciencia. 7 

Las falsis esperanzas 


La existencia de la esperanza teologal modifica la pers- 
pectiva de la historia. El hombre cristiano no volverA 
sus ojos al pasado, sino para confirmar, en los ejemplos 
de los grandes testimonies, su confianza de que al fin 
de los tiempos Cristo colmard su expectativa. Pero co- 
mo el sujeto de la esperanza es el mismo creyente y dste 
fundamentalmente espera por si, es dificil admitix la 
existencia de eso que un tanto metafdricamente se llama 
esperanzas colectivas. El amor de caridad me hace de¬ 
sear la salvacidn de los otros y cooperar con fervor en 
la tarea salvadora de la Iglesia, pero mi expectativa es 
mia y por mucho que me ponga en la situacidn de otro, 
nunca podrd hacer mia su propia esperanza. Espero o 
no espero, y si no espero, ninguna esperanza ajena puede 
llenar el vacio de mi desesperacidn. 

Tengo esperanza y en este caso soy yo el sujeto 
de la esperanza que tengo, o no tengo esperanza; pero 
hay algo que no puedo hacer y es esperar por otro. 
Una generacibn que se condena a si misma por el por- 
venir de una generacidn que todavia no existe, padece 
la ilusibn de una esperanza utdpica y aberrante porque 
carece de sujeto. 

Con esta reflexion atacamos dos posiciones falsas 
de la esperanza: la esperanza por otro y la esperanza 
colectiva. En lo que respecta a este segundo tipo de 
esperanza sdlo podemos decir que no existe, porque la 
colectividad en cuanto tal no puede ser sujeto de una 
esperanza. Puede haber colectividades que participen 


7 Pablo, Romanos, VIII, 24-25; Hebreo s, XI, 1. 
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de una esperanza, pero siempre y cuando comp^enda- 
mos que cada uno de los miembros de la coledtividad 
espera por su propia cuenta y como persona singular, 
no como parte de una comunidad que espera. / 

La esperanza teologal no espera la bienaPenturan- 
za objetiva nada m£s que para el solo esperante, pero 
espera —o puede esperar— para los dem£s la consecu¬ 
tion del mismo bien, con tal que los considere como 
unldos a si mismo y como algo en clerto modo suyo. 8 

Podemos dividir la esperanza en mundana y teo- 
16gica, segdn su objeto est6 en el mundo natural o en 
Dios. Fundada o infundada, seg6n exista o no la po- 
sibilidad real de su realization, 

La fundamentacidn de la esperanza vale tanto para 
la mundana como para la teoldgica, porque asi como 
se espera el desenlace exitoso de una empresa sin tomar 
las medidas necesarias para lograrla, se puede confiar 
excesivamente en la misericordia divina, sin hacer nada 
por merecerla. 

La esjteranza esjatolOglea o teologal tiene su fun- 
damento en la fe y vale en tanto la fe misma confirma 
su posibilidad sobrenatural y mi conducta religiosa me 
hace acreedor a ella. La esperanza mundana se torna 
ut6pica cuando se fCinda en un futuro que el sujeto 
mismo de lai esperanza constdera inaccesible. Es una 
esperanza delegada ton otros y por ende siempre poster- 
gada. Por lo demfe, toda esperanza mundana que pre- 
tenda ser definitiva es necesariamente utOpfca. 


8 Santiago Ramirez, La esencia de la esperanza cristfana, 
Madrid, Punta Europa, i960, p. 136. 
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Ca&tulo 


III: La Biblia y la historia 



La profecia de Daniel 

Hainack decia que “el Evangelio contiene, bajo formas 
histdricas cambiantes, algo cuyo valor subsiste a tra- 
v£s de todos los siglos”. Los protestantes hacen este 
tipo de afirmaciones como si por primera vez descu- 
brieran el valor de ese libro que se precian de conocer 
tan detalladamente. Nuestro autor no se referia a ver- 
dades relativas al orden de la conducta, siempre id&n- 
ticas a sf mismas a travfcs de los accidentes de la his¬ 
toria, sino a ese elemento valioso relacionado con la 
economia de la salvacion y por lo tanto vinculado al 
destino del hombre en su trayectoria diacrdnica. 

No solamente el Evangelio, sino la Biblia entera, 
sostiene la pretensidn de un mensaje revelado, donde 
en el claroscuro del discurso profetico se manifiesta el 
sentido cabal de la historia humana desde los comien- 
zos hasta el fin de los tiempos, 

Sin rechazar ni aceptar esta proposicidn por razo- 
nes de metodo, tratare de penetxar, de acuerdo con los 
criterios exegdticos modernos, en el valor de este men¬ 
saje, Segun sus referencias mas explicitas, para medir 
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sus coincidences con el decursq total de la, historic tal 
como no es dable conocer por otras fuentes. / 

El primer esc&ndalo con que tropieza el hiptoria- 
dor, cuando examina la £iblia desde la perspecfiva de 
su ciencia, es el de la cronologia. Para cualquier hom- 
bre medianamente informado, la historia tiene algo m&s 
de los sesenta siglos deducidos de las genealogias bi- 
blicas. Sin precisar con absoluta certeza, la arqueologia 
retrotrae el origen de la humanidad a cifras que exce- 
den generosamente el corto lapso concedido por la tra- 
dicidn antiguotestamerrtaria. 

El Genesis desarrolla en una sintesis condensada y 
pasablemente oscura toda una cosmogfenesis. Dentro de 
ella narra la creacidn del hombre, su caida y el penoso 
periplo de sus sufrimientos, hasta unos dos mil quinien- 
tos anos a.C., en que comienza la historia del pueblo 
elegido. 

La pretensidn? de que la prehistoria entera quepa en 
esos mil quinlentos aflos que separan a Abraham del 
primer hombre eft hoy Inadmisible, Pero, al mismo tiem- 
po, como observa Raoul Auclair, toda esta cronologia 
biblica, aplioada a nuestro mundo histdrico, es de una 
absoluta precision. 

Efectivamente, nuestra historia no tiene mds de 
seis mil anos. “MAs alld de esos sesenta siglos es la 
noche, la noohe negra, abisal. Se pueden extraer del 
suelo los instrumentos archiseculares de la industria del 
hombre, admirar en las paredes de las grutas el impul- 
so de su genio, asombrarse de monumentos que pare- 
cen levantados por titanes. Ninguna de estas cosas sirve 
para aclarar el pasado anterior a nuestro propio pasado, 
Porque la historia es encadenamiento, y alii no hay m&s 
que fragmentos, los restos dispersos de un mundo se- 
pultado.” 1 

1 Raoul Auclair, La fin den temps, Paris, Fay aid, 1973, 
p. 40. 




A\Auclair le encantan los enigmas y en el universo 
leligiosb de egipcios y caldeos advierte los simbolos que 
prefigumn el advenimiento del Verbo porque piensa, 
como Agustin, que eso “que hoy se llama religidn cris- 
tiana exd#ia entre los antiguos y no ha cesado de exis- 
tir desde eJ origen del gdnero humano, hasta que llegd 
Cristo mismo y se llam6 bristiana a la verdadera religidn 
que, existfa desde siempre”. 

De acuerdo con esta opinldn, el advenimiento de 
Cristo habia sido precedido por una expectativa exten- 
dida a todos los dmbitos de la vida religiosa, aunque 
s61o con Israel adquirid una fuerza profetica clara. y 
decisiva, Lo que las otras naciones conocieron bajo las 
formas de, un simbolismo misterioso, lo recibi6 Israel 
a la manera de una promesa y un pacto formal. 

“Sepamos discemir”, nos invita Auclair, “escondida 
bajo los velos de los antiguos misterios, no ciertamente 
el origen,. pero si la oscura profecia del unico misterio. 
Asi Osiris y Dionisos han sido sacrificados, muertos des- 
pedazados y dispersos sus restos. ^No es esta la imagen 
del hombre que se ha roto en la caida y ha provocado 
la dispersidn de todos?, <iN T o es la humanidad el cuerpo 
disgregado de Adan?” 2 

La cronologia biblica, en el pensamiento de este 
autor, se ajustaria a senalar con aproximada adecuacidn 
el ciclo de lo que hoy llamamos la historia, para distin- 
guirlo de ese tiempo desconocido al que significativa- 
mente se lo llama pre-kistoria. 

El dmbito bi'blico se cierra tambien en el espaeio 
geogr&fico donde nacieron las primeras altas culturas y 
por etide en que nacid y se formd la promesa mesi^nica. 
En esta &rea vivid el pueblo de Israel en contact© di- 
recto con los grandes imperios de la dpoca. Su historia, 
circunscripta a las aventuras modestas de un aduar de 
pastores ndmades, termina realizandose en la figura de 

2 Ibid., p. 49. 
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un pequeno pueblo cuyo prestigio moral y reljgioso 
crece en proporci6n inversa a su poderio militar/ Des- 
truida la capital religiose; Jerasaldn, por Nabudbdono- 
sor de acuerdo con las profecfas, todo el puebld de Is¬ 
rael cayd en la cautividad de Babilonia. En esa opor- 
tunidad aparece la figura de Daniel y la primera pro- 
feda que, mis alia del destino histdrioo de Israel, dibu- 
ja un panorama total de la historia de la humanidad 
hasta la consumacidn del tiempd. 

Fue en el aiio segundo de su reinado, cuando Na- 
bucodonosor comenzd a ser lnquietado por extranos 
suenos. Como advirtiera en ellos un aviso del cielo, 
convoc6 a sus magos y adivinos para que los interpre- 
taran, pero sin decirles previamente cudl habia sido el 
mis obsesionante de esos suefios. Ninguno de los arus- 
pices pudo darle satisfaccidn y el dispota dio orden de 
matarlos. Daniel intervino ante el jefe de los verdugos 
y prdmetid dar cuenta a Nabucodonosor del sentido de 
su suedo. Una vez en presencia del monarca sus pa- 
labras fueron las siguientes: 

*Tus pensamientos conciernen al porvenir y el Re- 
velador de los misterios te ha hecho conocer lo que 
sucederi. A mi, sin que por ello me considere un sabio 
superior a otrps, me ha sido revelado el misterio, con 
el solo efecto de hacer conocer al rey su sentido y para 
que conozcas los secretos de tu corazdn. 

“He aqui tu visidn: una estatua, una gran estatua, 
extremadamente brillante fie levantaba ante ti, terrible de 
ver. Su cabeza era de oro fino, sus pechos y sus brazos 
de plata, su vientre y sus muslos de bronce, sus piernas 
de hierro y sus pies en parte hierro y en parte arcilla. 
T6 la mirabas, de sdbito una piedra cay6 sin que mano 
alguna la hubiera tocado y golped a la estatua en sus 
pies de hierro y arcilla y los rompi6. Entonces todo se 
vino abajo; hierro y arcilla, bronce, plata y oro fueron 
semej‘antes al polvo en el aire del verano: el viento los 
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lleVsd sin dejar trazos. La piedra que habia golpeado 
la estatua se convirtio en una montana que cubrid la 
tierra. Tal fue el sueno y su sentido lo diremos delante 
de ti. |Oh reyl: eres tti, oh rey de reyes, a quien el Dios 
del cieJo ha dado reino, poder, potestad y gloria... 
Tti eres la cabeza de oro y despuds de ti se levantarti 
otro reino inferior al tuyo y enseguida un tercero de 
bronce que dominard toda la tierra. Habrd un cuarto 
reino, duro como el hierro, como el hierro que reduce 
todo a polvo y aplasta todo; como el hierro que quiebra, 
asi quebrarti y romperd a todos los otros reinos. Esos 
pies que tti has visto, en parte tierra cocida y en parte 
hierro, son un reino dividido, en parte fuerte y en par¬ 
te frtigil. Asi como lo has visto al hierro mezclado con 
la arcilla de la terracota, se unirdn en semilla de hom- 
bre, pero no podrdn sostenerse juntos, porque el hierro 
no se mezcla con la terracota. En el tiempo de esos 
reyes el Dios del cielo levantard un reino que nunca 
serti destruido y ese reino no pasard a otro pueblo. 
Aplastard y aniquilard a todos esos reinos y el mismo 
subsistird para siempre jamds. Asi tu has visto desta- 
carse de la montana, sin que fuera tomada por mano, 
la piedra que redujo a polvo el hierro, el bronce, la te¬ 
rracota, la plata y el oro. El gran Dios ha hecho cono- 
cer al rey lo que debe suceder. El sueno es seguro y 
cierta la interpretacidn.” 

Aqui termina la profecia de Daniel sobre este sue- 
ho de Nabucodonosor. Desde los primeros exegetas 
hasta los de hoy, se ha visto en la estatua del sueno la 
suqesidn de los imperios en ntimero de cuatro, el Ulti¬ 
mo de los cuales fue el Imperio de Roma, en cuyo tiem¬ 
po aparecid el Gristo y fundo la Iglesia, delante de la 
cual doblaron sus rodillas las potestades del mundo. 

Frente a esta interpretacidn tradicional se levantan 
dos dificultades textuales: los dedos de hierro sobre 
la arcilla tienen la significacidn de un nuevo reino in- 
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trinsecamente dividido y 6ste no seria el Imperio Ro- 
mano, designado por las piernas de hierro; la caida-de 
la estatua, simbolo. de la historia Humana en su itinera* 
rio terrestre, se produce como' conjsecuencia de la falta 
de fusi6n entre el hierro y la arcilla. <{Que significado 
tiene el caracter insOlito de esta mezcla? 

Para Auclair los exegetas han dejado de compren- 
der la existencia de un quinto tiempo, el nuestro, for- 
mado por los dedos de hierro sobre la arcflla deleznable. 
Es a partir del reino o Ids reinos divididos, mitad fuer- 
tes y'mitad dObiles, cuando aparece el reino definitivo. 
Este liltimo no puede ser la Iglesia porque emerge co* 
mo un bloque sin fisura sobre la caida del imperio 
histdrico simbolizado por la estatua. La profeda es 
clara en lo referente a la desaparicidn sin rastros de los 
antiguos reinos: “El hierro, la arcilla, el bronce, la plata 
y el oro fueron rotos en £onjunto y como la pa|a que 
sale'de la era en verano, se los llevd el viento y nada 
quedd de ellos." 

Esos reinos divididos del imposible quinto imperio 
son los reinos cristianos. El hierro significa el orden 
ces&reo, militar, de la ciudad. terrena cuyo paradigma 
biblico es Babilonia. La arcilla designa el espiritu del 
Evangelio y con ella se edifica la Jerusalen celeste, el 
Reino de Dios para los elegidos de Yahy6. La mezcla 
imposible libra los pueblos cristianos a una permanente 
division interior, a una tensidn de fuerzas contrarias, 
*en constante desequilibrio, "He aqul el tiempo de las 
naciones”, escribe Auclair, “una forma externa que per- 
dura y un fermento interior que provocari la ruina. 
Este fermento es el hombre nuevo que nace, gracias 
al sacrificio del Hijo del Hombre, y que arruinard las 
estructuras de la vieja humanidad para que aparezca 
otro orden al final de los tiempos.” 

El hierro de los dedos prolonga la estructura juTi- 
dica y militar romana. La arcilla es el cristianismo v la 
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pasta sobrenatural con que se edificard el nuevomyn- 
do, pero esta fragil terracota no soporta la presi6n. de 
los dedos de hierro y hace precaria la estabilidad del 
orden.:; 

Si se lee bien, las palabras de Cristo son las ver- 
dades.con las cuales se construira la morada definitiva 
allende la historia, pero corrompidas en su sentido au- 
tdntico por los falsos profetas, son el fermento de la 
subversion que provocard la ruina de la ciudad terres- 
tre y llevara el tiempp de las naciones a; su catdstrofe 
final. 


La cabala biblica 

La palabra cdbala se ha convertido en sindnimo de doc- 
trina esotdrica, y en el clima de indiferencia religiosa 
que sucedid al triunfo del espiritu capitalista en los 
siglos xviri y xix, signified arbitrariedad anticientifica 
por antonomasia. Nuestra dpoca conoce un “retorno de 
la brujeria” que coloca nuevamente sobre el tapete del 
juego intelectual las especulaciones misteriosas, con sus 
“pasos” de numeros misticos y sus designios zodiacales. 
Entre nosotros, el R. P. Julio Meinvielle escribid un 
libro sobre la Cdbala y su influencia en el pensamiento 
moderno y contempordneo, sobre el cual ha dejado una 
marca mucho mds fuerte de lo que podemos creer. 

Pero el termino cdbala no significa tinicamente una 
doefrina tradicional heterodoxa y puede emplearse como 
un sin6nimo de tradition en su sentido autdntico. En esta 
segunda acepcion la tomamos ahora para sehalar algu- 
nas referencias numerical de la Biblia que reclaman 
nuestra atencidn y arrojan alguna luz sobre el conoci- 
miento del tiempo histdrico. 

Antes de continuar, conviene tomar nota de una 
disyunci6n que se impone a todo espiritu atento y sin 
prejuicios, No podemos afhmar taxativamente v sin 
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reclamos que el cristianismo sea una doctrina revelada 
y la Biblia un libro clave para comprender los designios 
de Dios en la historia. Pero si podemos concluir con 
absoluta certeza, que si la Palabra de Dios estd en la 
enseHanza de la tradition eclesiastica y en la Biblia, 
la historia es historia sagrada, y el sentido del tiempo 
del hombre sdlo se puede comprender si se atiende a 
esa doctrina. 

San Agustin llamd la atencidn sobre nuestra falta 
de inteligencia en lo que respecta a los numeros usados 
en las Escrituras y como ese desconocimiento impedia 
comprender muchos pasajes figurados y misticos de la 
Biblia, anadia esta frase cuyo sentido aut£ntico no es 
facil de penetrar; “Es en siete dias que se cuenta toda 
especie de tiempo.* 

El salmo 89 ( 90) dice en el versiculo 4: 'Torque 
mil anos son a tus ojos como un dia, como ayer cuando 
pas6." San Pedro en su segunda epistola, capitulo III, 
8rl0 corrobora: “He aqul un punto, mis queridos, que 
no debris ignorar: delante de Dios un dia es como 
mil afios y mil afios son un dia. El Senor no re- 
tarda el cumplimiento de aquello que ha prometido, 
como algunos lo acusan de hacer; usa de paciencia ha- 
cia vosotros, porque quiere que nadie perezca y todos 
lleguen al arrepentimiento. Vendrd el dia del Senor 
como un ladrdn; en ese dia los clelos se romperdn con 
estrfepito, los elementos abrasados se disolveran, la tie- 
rra con las obras que encierra ser£ consumida.” 

Deteng&monos un momento en el ntimero siete y 
sin ninguna pretensi6n extrana extraigamos algunas con- 
clusiones esclarecedoras sobre el tiempo de la historia 
ensenado por la revelacidn biblica. Siete son los dias 
en los cuales Yahv6 complete la creaci6n del universo. 
Al finalizar el dia sexto descans6, no sin antes compro- 
bar la bondad de su obra. Casi seis dias de mil anos 
cada uno han transcurrido desde el comienzo del ciclo 
biblico y se anuncia la proximidad de un s£bado que 


50 



todos los profetas, falsos o verdaderos, anticipan como 
el comienzo de una nuevft 6poca. Esta se anuncia a la 
vez como el fin de un mundo y el comienzo de otro, 
sea por el triunfo definitivo en la tierra de un socialis- 
mo universal o por la aparicidn del milenio sonado por 
algunos misticos de acuerdo con un conocido pasaje 
del Apocalipsis, o tal vez porque nos encontremos, efec- 
tivamente, en los umbrales del tiempo del Anticristo y 
el fin de la historia despuGs del fracas o de las obras 
nada mds que humanas, 

Estos siete mil anos de historia estan prefigurados 
a su vez por la Semana Santa, con sus cuatro dias pre- 
vios a la crucifixidn de Cristo sobre el Gdlgota, la muer- 
te ignominiosa y la resurreccidn gloriosa en el amane- 
cer del octavo dia. El dia sexto corresponde al de “la 
muerte de Dios” y si mis edmputos no andan mal cae 
justamente en el tiempo en que estamos viviendo y al 
que Hegel primero y luego Nietzsche, llamaron el Vier~ 
ties Santo de la Cristiandad. 

La existencia de un octavo dia tiene tambiGn su 
justificacidn misteriosa. El dia septimo Dios reposa, pe- 
ro la creacidn no esti. terminada, afirma Auclair. Es ne- 
cesario que el hombre la reconozca y la encuentre tam- 
bifen buena. S61o el octavo dia el hombre ha terminado 
su prueba: un nuevo cielo se despliega, una nueva. tie¬ 
rra se construye y ya no hay mas tiempo, porque cesd 
la espera. Lo dice claramente San Pedro: “Esperamos, 
conforme a su promesa, nuevos cielos y nueva tierra, 
donde habitat la justicia.” 3 


San Agustin y su idea del tiempo histdrico 

Si descendemos de la altura mistica hacia donde nos 
lleva la interpretacidn de los numeros empleados en 

3 U Pedro, Ill, 13. 
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la Biblia, con designios indudablemente religiosos, v 
consultamos al primero y mis grande de 1 os Padres la¬ 
tinos que se ocupd del problema de la relaci6n de Dios 
con la historia, entraremos por primera vez en los um- 
brales, no menos misteriosos, de una teologia de la 
historia. . 

Sin lugar a dudas la relffcibn del hombre con el 
tiempo histdrico es una relacidn fundamentalmente re- 
ligiosa. ^Que queremos decir con esto? En primer tdr- 
mino que no se trata de una relaci6n econdmica tal 
como la que traduce el muy inglds time is money . El 
hombre no est& en el mundo para producir bienes de 
consume y luego repartirlos entre sus semejantes en 
vista de : las ganancias o en funcidn de una justicia dis- 
tributiva limitada al problema de la pitanza. La tradi- 
cidn catdlica quiere que haya sido hecho para conocer 
a Dios, amarlo y de esta manera alcanzar la gloria de 
los elegidos, y para nada m&s. Ninguna otra finalidad 
responde a la dignidad dntica de un espiritu encarnado 
y no existen en el tiempo bienes capaces de satisfacer 
el deseo de eternidad inscripto en lo mas profundo del 
corazdn humano, En el tiempo buscamos, “pero mien- 
tras no abrevamos en la plenitud de su fuente, no he- 
mos llegado a6n. a nuestra medida; y aunque no nos 
falte la divina ayuda* todavia no somos ni sabios, ni 
felices. Esta es la plena hartura de las almas; esta es 
la vida feliz, que consist© en. conocer piadosa y perfec- 
tainente a quien nos guia a la verdad, y los vinculos 
que nos relacionan con ella, y los medios v que nos lie- 
van al sumo modo. Por la luz de estas tres cosas se va 
a la inteligencia de un solo Dios y de una sola subs¬ 
tantia, excluyendo toda supersticiosa vamdad” 4 

La historia de cada uno de nosotros logra su pleni¬ 
tud mds all& del tiempo, porque nuestra relaci6n csen- 
cial con la vida terrestre esta dada por la bdsqueda de 

4 Atfustin, De beata vita, 35. 
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la Verdad y del Bien. Su corolario.es la salvaeidn o la 
perdicion eternas. Fuera de $er una preparacidn al gran 
aeontecimiento esjatoldgico, el tiempo no tiene sentido, 
porque en 61 reina la caducidad y la muerte. 

..-Los libros de los platonicos, espeeialmente Plotino, 
influyeron en la conversidn de Agustfn,,pero file su, en- 
cuentro 'mistico con Cristo el que lo sac6 de esa refina- 
da y vacia contemplaci6n de esencias para ponerlo cara 
a cara con la vida misteriosa de la Trinidad divina. 
Hal^ri contemplation, pero a semejanza de aquella que 
proyoca la visi6n del ser amado y no a la manera de 
qV|ien se pierde en las constelaciones de una espiritua- 
lidad sin contenido personal. San Agustin coloc6 su 
ensefianza en un nivel decididamente transfilosdfico, 
pprque el objeto de la sabiduria, conocimiento y amor, 
esti fuera de los limites de nuestra existencia natural. 

San Agustin no ignorb, ni desdeno el valor de las 
pruebas dialecticas y cosmologicas para probar la exis¬ 
tencia de Dios, pero advirtid perfectamente su inutili- 
dad en cuanto faltaba la fe. El que cree ve a Dios en 
tpdas partes y el que no cree carece de vista para verlo. 
Tiene ojos y sin embargo no ve "‘porque no se puede 
decir que se ba hallado lo que sc cree, sin entenderlo, 
y nadie se capacita para hailar a Dios, si antes no cre- 
yere lo que despuds conoce’V* 

‘ ' La fe es la adhesion de la razon al testimonio so- 
bfenaturalmente revelado y al mismo tiempo, un hu- 
rriilde abandono a la gracia. En las cosas conocibles, 
distinguia las presentes, que se pueden ver o admitir 
por la declaration de testigos; las pasadas, que s61o 
pueden conocerse por fe, pero que ya no se espera ver, 
y las futuras, que se conocen por testimonio prof6tico 
y que se espera ver cara a cara. 

La profecia puede versar sobre acontecimientos que 
han de suceder en el tiempo historico y en ese sentido 

5 Agustin, D.e libero arbiirio, II, 6. 
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podemos no tener la esperanza de verlas, porque nues- 
tra propia temporalidad caduca y mds alii de la muerte 
no sobrevive ninguna esperanza tetrena. El objeto de 
la esperanza sobrenatural es siempre esjatol6gico y su 
realizacidn se pierde en el misterio de los designios di- 
vinos, Esta esperanza estd sostenida por la fe y s61o una 
inteligencia sobrenaturalmente iluminada puede antici- 
par algo sobre el objeto de esa esperanza. 

San Agustin llama filosofia a la contemplacidn ra- 
cional de los misterios revelados y a esto, precisamente, 
solemos llamar teolbgia; por esa razdn la filosofia de 
la historia de San Agustin es una reflexidn de los mis¬ 
terios cristianos en su relacidn con e! itinerario mistico 
del hombre. 

Porque la verdadera historia es la del “cuerpo mis- 
tico de Cristo” en su peregrinacidn terrestre hasta el fin 
de los tiempos, cuando vuelva Cristo y lleve a sus ele- 
gidos hasta el Reino de Dios. En el transcurso de esa 
peregrinacidn el hombre puede salvarse o perderse y 
esta disyuntiva crea esa situacidn que Marrou llama 
Uambivalence du temps de thistoire chez saint Augustin. 

Dos ciudades se incoan en la tierra y luchan entre 
ellas mezcldndose en el tiempo. La ciudad de Dios for- 
mada por los que viven segtip la fe y la ciudad terrena 
constituida por los que viven segCm la astucia de este 
mundo. La naturaleza, corrompida por el pecado, en- 
gendra a los ciudadanos de la ciudad terrena. La gra- 
cia, que libera del pecado, a los de la ciudad celeste. 

Agustin conocia el caricter mistico de esta divisidn 
y sabia perfectamente que la ciudad de Dios no era 
la Iglesia militante, sino la invisible asamblea de las 
almas elegidas. Ellas eomponlan el aut£ntico cuerpo 
mistico y la comunidad de los herederos del Reino. La 
otra ciudad es mis visible y en ciertas oportunidades 
se eonfunde lisa y llanamente con las sociedades his- 
tdricas habitadas por el hombre. En ellas reina el pe- 



cado porque provienen de la “naturaleza caida, viciada 
y ligada cot el vinculo de la muerte y justamente con- 
denada; el hombre nacido del hombre no puede ser de 
otra condicidn. For eso del mal uso del libre albedrio 
se origind una aerie de desventuras que ha corrompido 
y victad© de raiz al gfenero humano, arrastrindolo a 
una concatenacidn de miserias, hasta el abismo de la 
muerte segunda, que no tiene fin. Pero la gracia de 
Dios ha librado a algunos”, 6 

El tiempo histdrico, fuera de su vinculacidn al pro- 
greso de la ciudad de Dios no tiene ningun valor, por¬ 
que e$ tambifen tiempo del pecado, del retroceso y de 
la degradacidn. En el capitulo XIII del libro XII de la 
Ciudad de Dios hace una critica al mito del eterno re- 
torno y especialmente a la pretensidn de atribuirlo al 
mismo Salomon cuando exclama en el EclesiastSs: “,jQue 
e$ Jo que ha sido? Lo mismo que serd. <jQuidn hablard 
y dlrd: he aqui una cosa nueva? Ya existid en los siglos 
anteriores a nosotros.” 

vAln- Agustin da dos explicacione.s de las desengahadas 
palabras del Sabio. Una explica la ausencia de nove- 
dtftas, porque la eomun naturaleza de los hombres los 
lfeva a repetir, en cada generacidn, los mismos movi- 
mientos, los mismos errores e identicos destinos. La otra 
se refiere a la predestinacidn en la cual el Sabio ve con- 
figuradas todas nuestras pruebas y resultados. La pri- 
n$6tk es una refutacidn natural del eterno retorno, la 
s^jgunda teoldgica. 


Una teologfa de la historia 

La Ciudad de Dios es una interpretacidn dogmatico- 
histdrica del cristianismo. Fue escrita contra los paga- 
nos y la intencidn de Agustin, para refutar las incul- 

* Agustin, Ciudad de Dios, XIII, 14. 
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paciones contra la reljgidn de Gristo de haber desar- 
mado a Roma y acelerado su decadencia, era mostrar 
la compatibilidad del cristianismo con la energia mili- 
tar y, al mismo tiempo, probar el proceso de desvirili- 
zacidn sufrido por el paganismo romano con bastante 
anterioridad a la constituci6n de la Iglesia y a su reco- 
nocimiento por el Imperio. 

San Agustm am6 a Roma y se sinti6 orgulloso de 
pertenecer a una estirpe cuyo' idioma cultivb con e$- 
mero y cuyos poetas y esctitores supo honrar como 
pocos. Pero comprendi6 1 tambi&n que el patriotismo ah- 
tiguo estaba estrecliamente ligado al culto de los ido- 
los, como el actual lo est& a las ideologias, y para un 
cristlano el amor a la tierra y a la cultura donde abrevd 
su espiritu no pbdia Oponerse a la misibn universal de 
la Iglesia, nl dejar de integrarse en el conclerto de to- 
dos los pueblos convOcados para el negocio eterno de 
la salvaci6n.* i; Combati6 la excliisividad cerrada de ese 
patriotismo, de la misma manera como hoy hubiera com- 
batido im interdacionalismo que desconoce la singula- 
lidad 'de los espiritus nacionales, para dilurrlos en la 
masa amorfa de las categorias de produccibn y consu- 
mo, como si la tarea del hombre en este mundo se re- 
dujera a las faenas econbmicas, 

La idea de un progreso definitivamente adscripto 
al dominio del Hombre sobre las riquezas de la tierra 
no pasb jambs por su inteligencia. La mentalidad capi- 
talista y su miserable remedo socialista no habian na- 
cido todavia y el hombre de su tiempo, equivocado o 
en lo cierto, estaba siempre convocado por una visi6n 
religiosa de su destino en la tierra. Los romanos recor- 
daban con nostalgia sus dioses epbnimos y atribuian al 
Dios de los cristianos las miserias de su patria. San 
Agustm afil6 su pluma contra la idolatria y la atacb 
con un brio que hoy, en el ocaso definitivo de los dioses 
antiguos, hubieramos deseado menos violento, para po- 
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der comprender mejor los elementos positivos de la re* 
ligibn pagana. 

No podemos olvidar el caracter polemico de la obra 
de Agustin. No fue un te61ogo en la serenidad contem- 
plativa de un monasterio. Era un obispo comprometido 
con'su dibcesis a la cual debia servicios y cuidados de 
muy/diversa indole y sobre todo a la que protegla con¬ 
tra los ataques de la vieja religibn. Su reaccibn no tie* 
ne la objetividad acadbmica de un filosofo que pesa 
razones, slno la de un guia espiritual que ataca sofis- 
mas y detiene amenazas. Esto, explica el carbcter apa- 
sionado de su critica y su falta de una valoracibn mas 
ponderada de la civilizacibn romana. 

No la desdena. Su obra estb alii para testimoniar 
hasta qu6 punto fue romano. No hay una p&gina en 
sus libros donde el tbpico clceroniano o la cita virgi- 
l&na no aparezcan para ratificar una ensehanza o realzar 
dba opinibn. Pero cuando discutia, Yirgilio, Tito Livio, 
Sbneca, Cicerbn dejaban de ser los maestros del idioma 
' j( r «e convertian en paganos, es decir en hombres cuyas 
Ideas debian ser combatidas en el foro y en las almas. 

! La historia, para San Agustin, no es la de los gran* 

Imperios usados por Dios como instrumentos de su 
Providencia, es la historia sagrada. Por esa razbn, cuan- 
.debe dividirla lo hace de acuerdo a un orden total- 
sgeote extraido de la Biblia. «iQub son Egipto, Asiria, 
Galdea, Babilonia, Persia, Grecia y Roma misma, com- 
pjftjtdai con la trayectoria de ese pequeho pueblo ele- 
gido por Dios para que en el naciera el Redentor del 
mundo? Piiicticamente nada y en los jalones de su bo* 
cetQ, de historia universal ni siquiera figuran: de Adan 
al diluvlo, de Noe a Abraham, de Abraham a David, de 
David, al oxilio, del exilio a Cristo y de Cristo hasta el 
fin de loi tiempos. Seis epocas que repiten, en el pris¬ 
ma del tiompo, los seis dias de la creacibn del mundo. 
Babilonia es mencionada porque sirvio a Yahve para 
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doblar el espinazo de Israel, Si tuvo algun otro valor, 
independientemente de sus condiciones de verdngo, a 
Agustin no le interesd en ese momento, como tampoco 
se detuvo a hacer un examen de la cultura griega, a la 
que tanto debid en su propia formacidn. 

Pese a la poca importancia concedida a la historia 
de los sucesivos imperios, no estuvo tan equivocado co¬ 
mo cierta critica a lo Voltaire hace sospechar. A1 fin 
de cuentas, ,jquidn, fuera de los arquedlogos y los his- 
toriadores profesionales, se ocupa hoy de los asirios, 
de los babilonios o de los persas? En cambio los per- 
sonajes de Agustin estdn todavia en pie: israelitas, cris- 
tianos y un poco confusamente designados en la “ciu- 
dad ten-ena”, todos los que combaten para edificar la 
sociedad futura de espaldas a la revelacidn cristiana. 

Advirtid la presencia perenne de estas fuerzas y ex- 
presd su pensamiento en m&s de una oportunidad. Re- 
cordemos para muestra uno de sus sermones, donde 
dice terttualmente: 

“El arquitecto us a andamios provisionales para cons- 
truir una morada duradera. Del mismo modo las obras 
de los hombres sobre la tierra son instrumentos tempo- 
rales, artificios mortales por medio de los cuales se edi- 
fica illud quod manet in aetemum ” 7 

Seria engaiioso, repetlmos, tomar las preferencias 
de Agustin como un manifesto desprecio por las socie- 
dades terrenales. La que llama Ciudad terrestre es, co¬ 
mo la ciudad celeste, una entidad mistica, el preludio 
temporal de la citta dolente . Esos instrumentos de Dios 
tenian ademas un cierto valor adscripto a sus construc- 
ciones mundanas que San Agustin reconocid siempre, 
porque aunque no fueran cosas eternas, terrene [...] 
civitas, quae sempiterna non erit [,.. ] hie habet bo- 
num suum. Y estos bienes, como observa Marrou, de- 

^ Agustin, Semw CV, 11. 
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ben guardar una relation de naturaleza con el bien in- 
comparablemente superior de la ciudad de Dios. 8 

Desesperaci6n y esperanza 

San Agustin conocib y combati6 la desesperacidn paga- 
na expresada en la pesadilla del etemo retorno, como 
una prisi6n a la que siempre se ha de volver para pur- 
gar la misma falta. No s6 qu6 hubiera pensado de 
nuestra alegre esperanza en los “mananas que cantan” 
de las revoluciones. La promesa de una justicia tem¬ 
poral indefinidamente postergada para la pr6xima revo- 
lucidn le hubiera parecido, sin duda, el mAs craso de 
los enganos y no hubiera titubeado en abominar de su 
profunda tonteria, porque ninguna esperanza aut6ntica 
es concebible en la irremediable caducidad del tiempo 
histdrico. La desesperacidn antigua tenia un fondo de 
verdad psicoldgica que s61o pudo contradecir la fe en 
la Revelacidn, pero no la experiencia puramente humana. 
En la esperanza moderna hay una dosis de idiotez que 
solamente puede explicarse por la pdrdida de la inteli- 
gencia personal, en el espejismo de la cultura de masas. 

Bien dicen los exegetas de las profecias que dstas 
aparecen m&s claramente ante los ojos del creyente, en 
la medida que se avecinan los acontecimientos vatici- 
nados. En la dpoca de Agustin no se habia dado el tiem¬ 
po de las naciones. El Imperio Romano era una entidad 
todavia discernible y aunque los birbaros asediaban sus 
ciudades, saqueaban Roma y en los ultimos dias de Agus- 
tin derrumbaban las murallas de Hipona, todavia existia 
Constantinople y la sombra augusta de la “vieja Loba” 
amparaba el dmbito de la pax romana . 

Por todas estas razones, el santo obispo de Hipona 
confiaba en la permanencia del Imperio para conser- 

8 H.-l. Marrou, V ambivalence du temps de Vhistoire 
chez saint Augustin, Paris, Vrin, 1950, pp. 30-31. 
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var la paz necesaria a la extensidn del Evangelio, Pero, 
como observa con agudeza Karl Lowith, lo que importa 
no es la grandeza transitoria de un imperio, sino la sal- 
vacion o condenacion en el mundo futuro: "Los impe- 
rios y los Estados no son obras del diablo ni estan justi- 
ficados por la ley natural por el hecho de ser buenos. 
Su origen hay que buscarlo en los pecados del hombre 
y su valor relativo en la conservaci6n de la paz v la 
justicia 9 

El tiempo no permite fundar esperanza por la ca- 
ducidad insoslayable adscripta a su naturaleza. Peque- 
fias esperanzas, si, pero no la esperanza cabal, la que 
hace al designio fundamental de la existencia. Esta es¬ 
peranza, para sostenerse, debe veneer la presencia in- 
dudable de la muerte al fin del tiempo personal y esto 
s61o es posible si creemos en la palabra de quien dijo 
que £1 era el camino, la verdad y la vida verdadera. 
Fuera de Cristo reina la desesperacion o brilla el espe- 
Jismo de una falsa expectativa colectivista. 

Para la 6poca de su conversion, San Agustin tuvo 
la conclencla clara de esta verdad. No era el resultado 
de una conviccidn obtenida por la via de un argumento 
demostratlvo, nl por el camino de una experiencia na¬ 
tural. Nacia de un hontanar m&s profundo y por lo 
tanto m&s convincente, De algo que segun sus propias 
palabras hizo que quasi luce securitatis inftisa cordi 
meo omnes dubitatlonls tenebrae diffugemnt. 

Cuando un hombre se mueve en el terreno poco fre- 
cuentado de estos encuentros existenciales, resulta difi- 
cil seguirlo. ^Podriaxnos comprender a Agustin sin los 
atisbos de una experiencia religiosa similar? Creo que 
no. Por esa raz6n su teologia de la historia puede decir 
muy poco a quien no la estudia con el temor y el tem- 

9 Karl Lowitli, El s entido de la htsioria, Madrid, Aguilar, 
1958, p. 242. _ _ | 
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blor de la fe religiosa y s61o serviria de testimonio de 
una fepoca demasiado cridula. 

Siempre atentos al tema de la desesperacidn, no es 
dificil hallar en San Agustin textos para probar su in- 
diferentismo politico y por lo tanto, respecto de eso que 
hoy llamamos la justa esperanza en la constitucidn de 
un orden social mas perfecto. Su preocupacidn funda- 
mentalmente teoldgica no le permitid descansar en una 
ilusidn de esa estirpe, porque en todo “cuanto se re- 
fiere a esta vida de los mortales, que pasa y termina 
en un corto lapso, no es muy importante el dominio 
bajo el cual vive el hombre moribundo, si los que le 
gobiernan no le fuerzan a la impiedad y la iniquidad”. 

En esas .pocas palabras condensd su juicio sobre 
aquello que es licito esperar de los gobiernos y al mis- 
mo tiempo, sobre la inoportUnidad de poner su confian- 
za en las cosas del mundo, por muy justos que nos pue- 
dan parecer los pretextos. Como escribe Lowith en el 
comentario a esta cita extraida de la Ciudad de Dios: 
“Todas nuestras lucubraciones acerca del progreso, de 
la crisis y del orden mundial le hubieran parecido pue- 
riles, porque desde un punto de vista cristiano, no exlste 
m&s que un progreso: aquel dirigido a una m&s marca- 
da distincidn entre la fe y la falta de ella, entre Cristo 
y el Anticristo. $61o hay dos crisis de real importancia: 
Ed6n y Calvario, y tinicamente un orden del mundo: 
la dlspensacidn divina, mientras que el orden de los 
Imporios es, como decia Agustin, un desenfreno en una 
variednd infinita de torpes placeres.” 10 

E*t*»N afirmaciones pueden parecer hoy pasablemen- 
tt obnoletuN porque el mundo de Agustin, como el cris- 
tlaniNnio niiNino, han dejado de tener vigencia y emerge 
una conoppcldn del universo que parece la caricatura, 
en clave temporal, de la fe, la esperanza y la caridad 

10 met., p. 247. 
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cristianas. 4 N 0 ser& esto lo que San Agustin entendia 
como Reino del Anticristo? A la historia le toca res* 
ponder y a nosotros seguir paso a paso el proceso que 
lleva desde el mesianismo cristiano al marxista, pasan- 
do rdpidamente por las distintas fases de esta seculari¬ 
zation decisiva. 
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Capitulo IV: Ilwninismo e historia 


La Ilustraci6n f rente a la historia 

Sostema Cassirer en su Filosofta de la llustracion la 
falta de fundamento que tenia el reproche de los ro- 
m^nticos al siglo de las luces con respecto a su carencia 
del sentido de lo histdrico. Los rom&nticos obedecian, 
en esta acusacidn, a una dptica de la historia muy ca- 
racteristica de su propio tiempo, y acusaban a los ilu- 
ministas de haber examinado el pasado del hombre a 
trav6s de prejuicios filosdficos muy divers os de los su- 
yos, pero no por eso menos deformadores de su objeto. 

No pretendo con esta afirmacidn asegurar la exis- 
tencia de la dptica perfecta. Dejo esa vanidad para uso 
de los socialistas cientificos, que consideran una con- 
quista personal el descubrimiento definitivo del sentido 
de la historia. La visidn del pasado es necesariamente 
cambiante, por que en cada tramo de su dectirso temr 
poral, las generaciones humanas descubren en la histo¬ 
ria aspectos inadvertidos por sus antepasados, sea por- 
que la maduracidn de ciertos procesos permite observar 
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mejor los acontecimientos promotores, o porque la p6r- 
dida de antiguas instituciones nos ilustra mejor sobre 
el valor que tuvieron en la economia de la civilizacidn, 
Mientras la Iglesia Catdlica tuvo efectiva vigencia en 
la constitucidn del orden social, no se percibia con tanta 
claridad como hoy el car&cter an&rquico y deformador 
de una visidn exclusivamente econdmica del mundo. 
El triunfo del capitalismo en los siglos xviii y xdc y sus 
secuelas revolucionarias lo pondrin de tal modo en evi- 
dencia, que los romanticos volver&n hacia la Edad Me¬ 
dia unos ojos que no tuvieron los iluministas, todavia em- 
briagados de sus triunfos sobre el rdgimen anterior, para 
percibir con nitidez la pdrdida espiritual que suponia 
el abandono de la tradicidn religiosa. 

Nuestros contemporaneos han fijado la atencidn so¬ 
bre la existencia de ciertos modelos espirituales, en fun- 
cidn de los cuales cada dpoca construye su propia con- 
cepci6n del mundo. El Iluminismo tuvo a la ciencia 
fisicomatemdtica como paradigma acabado de un saber 
estrictamente cientifico. Su pensador m4s denotativo fue 
Sir Isaac Newton. La ley de la gravitacidn universal 
revelaba un cosmos regido como un mecanismo casi per- 
fecto. La designacidn salomdnica de Gran Arquitecto 
atribuida a Dios fue corroborada por las logias masdnicas 
y propagada a toda la burguesia culta, junto con el titulo 
de Gran Relojero, atribuido con unanimidad por el pro- 
gresismo todavia deista de la 6poca. 

Cassirer acuerda a los iluministas una visidn de la 
historia mucho mas din&mica de lo que a simple vista 
parece. Este dinamismo toma su raiz de una idea del 
hombre en constante proceso de crecimiento. La com- 
paraci6n con lo que acontece en el desarrollo ontogend- 
tico viene a la pluma de estos corifeos entusiastas del 
progreso con demasiada frecuencia como para pensar 
que se haya tratado de una simple metafora. 

La humanidad es un organismo y en su decurso dia- 
crdnico completa su perfeccidn cuando alcanza, como 
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sucede en la bpoca de nuestros iluministas, el mediodia 
de su madurez racional. A partir de ese momenta se 
impone ante el mundo una actitud espiritual en conso- 
nancia con esa lograda plenitud. El hombre maduro pue- 
de admitir el valor de las ideas generales, pero siempre 
que estbn fundadas en una observaci6n de los hechos 
realizada con todas las exigencias met6dicas del caso. 

Al mbtodo puramente deductivo preconizado por 
Descartes, sucede el valor del experimento y la experien¬ 
ce. Los pensadores que especulaban en torno de la in¬ 
terpretation de los hechos histbricos van a recabar para 
su tarea todos los recaudos exigibles a un riguroso mb- 
todo empirista. 


Pierre Bayle 

Cassirer comienza su revisibn de los historiadores del ilu- 
minismo con el nombre de Pierre Bayle, autor de un Vic- 
tionnaire historique et critique donde por primera vez 
se hace ostensible, hasta la insolencia, la nueva mentali- 
dad frente al problema de la historia. 

Un diccionario no es lo mds apropiado para el de- 
sarrollo de una critica histbrica, pero Bayle era un es- 
plritu malicioso y le gustaba jugar un poco a las escon- 
didas con las Ideas. A propbsito de un acontecimiento 
histbrico traido a colacibn por la fuerza caprichosa del 
indlce alfabbtico, se desataba contra las interpretaciones 
usuales sometiindolas a un examen despiadado. 

“En diciembre de 1690”, confesaba, “me hice el 
propbsito de componer un diccionario crltico, capaz de 
recoger las faltas cometidas por los que hicieron diccio- 
narios asi como por otros autores, En cada nombre de 
persona o de ciudad, examinaria los errores histbricos 
concernientes a esa ciudad o a ese hombre..." 

Periodista genial, minuciosamente atraido por los 
detalles de los hechos, debib complacerse extraordinaria- 
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mente con fcse paseo arqueol6gico que le permitia satis- 
facer sus dos pasiones mejor cultivadas: el espiritu cri- 
tico y la causticidad polSmica. 

Como en ese tiempo vivia en Rotterdam, baluarte de 
la reforma protestante y el espiritu capitalista, podia, 
sin peligro, escribir a gusto contra los papas y los reyes 
que eran las bestias negras de la nueva mentalidad. Los 
papas porque representaban un mundo de prohibiciones 
decididamente opuestas al progreso de la nueva econo* 
mia, y los reyes porque trataban de imponer sobre el 
enriquecimiento a toda vela, las trabas de sus primacias 
politicas. 

Excelente fideicomisario de la burguesia en ascenso, 
Bayle conocia las debilidades de su ptiblico y sabia diri- 
gir sus notas con la destreza literaria requerida. Los 
“ilustrados” aunque menos grandes pensadores de lo 
que ellos crelan, sabian escribir. El pfiblico del si- 
glo xvra no se contentaba tan fdcilmente como el nuestro 
y exigia de sus corifeos una redaction elegante. Bayle, 
como posteriormente Voltaire, fueron, a falta de grandes 
meritos filosdficos, excelentes estilistas. 

Seria vano buscar en Bayle una filosofia de la his- 
toria sistem&ticamente montada, pero se puede hallar 
una actitud ante los hechos del pasado que proclama, 
para su esclarecimiento, las excelencias de una critica 
documental llevada hasta sus ultimas consecuencias. 
Paul Hazard, en su libro La crise de la conscience euro - 
pSenne, alaba esta preocupaci6n de Bayle, pero lamenta 
que el furor critico haya terminado con el historiador. 

A Bayle le interesaban demasiado los errores y aun¬ 
que su complacencia en delatarlos servia para decantar 
los testimonies, no tenia ninguna premura en exponer la 
versi6n considerada verdadera y se detenia, con cul¬ 
pable morosidad, en las faltas reales o supuestas de los 
otros, 

“No hay mentira” escribia, ‘por absurda que sea, 
que no pase de libro en libro y de siglo en siglo. *Men- 
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tid audazmente, imprimid toda suerte de extravagances’, 
podbis decirle al mbs miserable ladrbn de Europa, ‘siem- 
pre encontrarbis gente que copiard vuestros cuentos, y 
si durante un tiempo se os rechaza, nacerbn conjeturas 
que despertarbn el interes por resucitaros.' ” 1 

Esa atencibn volcada sobre los detalles y ima per- 
petua desconfianza respecto de los intereses capaces de 
deformar los testimonies, dieron a los historiadores mo- 
demos gran firmeza en la actitud critica. Las crbnicas 
medievales fueron sometidas al fuego graneado de una 
observacibn maliciosa y desaparecib de ellas todo cuanto 
podia ofender a una visibn naturalista del mundo y de la 
historia. 

Pero los "hechos”, en su irreiterable singularidad, no 
pueden dar una explicaci6n de su propia realidad. El 
historiador, por muy curio so que sea de los detalles em- 
piricos, no se satisface con una simple constataci6n de 
sucesos. Bayle trat6 de destruir el fantasma de la "his¬ 
toria sagrada”, pero no tuvo el hilo de Ariadna para salir 
del laberinto de su propio escepticismo. Cassirer con- 
sidera que su esfuerzo fue valioso, porque a partir de 
61 , no se podia descuidar el examen de los testimonies, 
ni dar por aceptada cualquier fdbula, aunque viniera 
con el “plbceme” de una firma prestigiosa. 

"Apenas uno de los hechos que el diccionario de 
Bayle nos presenta con un esfuerzo heroico, tiene hoy 
para nosotros mayor significaci6n en cuanto a su conte- 
nido. Pero lo que, a pesar de esto, presta a la obra un 
valor imperecedero, es la circunstancia de que en ella el 
concepto puro de lo fbctico es concebido en toda su hon- 
dura problemdtica.” 2 

Es probable, pero no seguro, que la idea de una 
ciencia de la constatacibn distinta, en su constitucibn 

1 Pierre Bayle, Dlctionnaire, art. “Capet”. 

2 Ernesto Cassirer, Filosofia de la ttustracidn, Mexico, 
F.C.E., 1943, p. 198. 
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formal, de una ciencia de la explicacidn, haya nacido 
do la doble tarea del historiador, Efectivamente, en la 
faena de historiar una fepoca determinada, se imponen 
dos trabajos perfectamente discemibles: uno constituido 
por la critica testimonial que tiene por misidn poner a 
la inteligencia frente a los hechos en su sucesidn crono- 
16gica; otro que consiste en hacer un esfuerzo interpre¬ 
tative, para colocar esos mismos hechos bajo la luz de 
una idea general, apta para explicarlos o, por lo menos, 
ubicarlos en un proceso coherente de actividades huma- 
nas. Sin ideas generates no hay inteligencia. A esta 
verdad la volveria a descubrir la “Ilustracidn” y de Mon¬ 
tesquieu a Voltaire, sin hablar de los iluministas alema- 
nes, el esfuerzo por hallar el sentido de la historia se 
encamina, como era ldgico suponer en quienes habian 
tornado por modelo a la ciencia fisicomatem&tica, hacia 
la bfisqueda de leyes histdricas, an&logas, en la medida 
de lo posible, a la ley de la gravitacidn universal. 


Montesquieu y El espiritu de las leyes 

Les considerations sur les causes de la grandeur des Re¬ 
mains et de leur decadence dicen todo cuanto es posible, 
desde el titulo mismo, sobre los propdsitos de Montes¬ 
quieu. Su preocupacidn no era una historia evenemencial 
de Roma. Lo confiesa en el prefacio con toda modestia: 
“En los comienzos pense escribir unas pdginas sobre la 
fundacidn de la monarquia entre los romanos. Pero me 
gand la amplitud del asunto e insensiblemente subi hasta 
los primeros tiempos de la republica y luego descend! 
hasta la decadencia del imperio ” 

La mayor parte de sus lectores esperaban un dxito 
de esc&ndalo en la misma linea que las Cartas persas. 
Se sintieron decepcionados por la gravedad filosdfica del 
nuevo libro, cuya preocupacidn fundamental parecia 
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ser el descubrimiento de la ley que explicara la grandeza 
y luego la decadencia de ese pueblo modelo. 

No trat6 de competix con Bossuet en el conocimiento 
de los designios providenciales, pero, nunca creyd que la 
trayectoria histdrica de un pueblo como el romano fuera 
pura obra del azar, 

“No es el azar de la suerte quien domina el muudo: 
podemos preguntdrselo a los romanos, que tuvieron una 
sucesidn continua de prosperidades cuando se goberna- 
ron sobre un plan determinado, y una continuidad inin- 
terrumpida de reveses cuando lo hicieron sobre otro 
distinto. Existen causas generates, fisicas o morales, que 
obran sobre cada monarquia, la levantan, la sostienen 
o la dejan caer; todos los accidentes estdn sometidos a 
esas causas; y si el azar de una batalla, es decir una 
causa particular, ha arruinado a un Estado, habia una 
causa general que explica que ese Estado debia perecer 
en una sola batalla: en una palabra: el movimiento prin¬ 
cipal arrastra tras de si todos los accidentes particu- 
lares.” 3 

Estamos en un terreno muy diferente al de Pierre 
Bayle, y como afirma Paul Hazard, Montesquieu igno- 
raba todas las dudas acumuladas por la erudici6n de 
Beaufort sobre la historia de Roma y no tomaba con se- 
riedad el aporte de la incipiente arqueologla. Tito Livio 
era fuente indiscutida y sobre esta fr6gil base testimonial 
pensaba descubrir las leyes de la grandeza y de la deca¬ 
dencia de sus romanos, Era demasiada confianza en el 
valor de los antiguos veneros hist6ricos y muy poca en 
la critica inaugurada por Bayle. 

Cuando una religi6n ha perdido su fuerza sobrena- 
tural y metaflsica, suele quedar de ella el esqueleto de 
sus principios morales que esperan su degradaci6n en 

3 Montesquieu, Considerations sur les causes de la gran~ 
deur des Romains et de leur decadence, Paris, La Pleiade, 
Oeuvres Completes, t. II, p. 173, 
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una polttica. Montesquieu no era tAigle de Meaux, pero 
sin confiar mucho en la Providencia, creia en el valor de 
las fuerzas morales. La grandeza y la decadencia roma- 
na son explicadas conform© a un patrdn legal, estricta- 
mente £tico: son las instituciones dviles y militares de 
Roma y el espiritu que las animaba las que dan cuenta 
y raz6n de su ascenso y de su ocaso. 

“Los romanos llegaron a comandar a todos los pue¬ 
blos, no solamente por el arte de la guerra, sino tambi6n 
por su prudencia, su sabiduria, su constancia, su amor 
por la gloria y la patria. Cuando bajo los emperadores 
todas esas virtudes se desvanecieron, les qued6 el arte 
de bacer la guerra y con 6ste, a pesar de su debilidad 
y de la tirania de los principes, conservaron lo que habian 
adquirido; pero cuando la corrupcidn entrd en la milicia 
misma, pronto fueron presa de todos los pueblos." 4 

Sin lugar a dudas estas reflexiones sobre la historia 
de Roma son apenas el prefacio de la obra que estaba 
madurando en su espiritu. Quien busca un conocimiento 
decididamente histdrico de Roma pierde el tiempo le- 
yendo el libro de Montesquieu. Pero si su interns por 
el hombre se detiene con preferencia en los asuntos mo¬ 
rales, encontrard un doble deleite en este libro: el placer 
de descansar la inteligencia en un orden inteligible bien 
elaborado y el de saborear una lengua en la plenitud 
de sus recursos verbales. 

Vesprit des lois es la obra cumbre del bardn de 
Montesquieu. En ella creyd haber descubierto el princi- 
pio que rige el ritmo de los regimenes politicos y no dud6 
que se encontraba en condiciones de hacer por los mo- 
vimientos sociales del hombre lo que Newton habia 
hecho por los fisicos. 

“Cuando sail del colegio”, escribia Montesquieu ex- 
plicando el nacimiento de su libro, “pusieron en mis ma- 
nos algunos libros de derecho: yo busqud el espiritu. 

4 Ibid., p. 174. 
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Comence y abandon^ muchas veces este trabajo. Mil 
veces destrui las hojas que habia escrito y todos los dias 
send que las manos se me caian. Segui mi prop6sito sin 
formarme ningun designio, no conoci las reglas ni las 
excepciones, si encontraba la verdad era para perderla. 
Pero cuando descubri mis principios, todo aquello quo 
buscaba vino hacia mi, y en el curso de veinte anos, vi 
mi obra comenzar, crecer, avanzar y terminarse” 

Es dificil clasificar con exactitud el Espiriiu de las 
leyes. En una primera ojeada creemos descubrir una 
reflexidn fiIos6fica sobre los principios m&s universales 
del derecho politico, pero por poco que se profundice 
en la lectura, pronto se advierte un propdsito mds hondo, 
como si el jurista buscara, mds alld de las expresiones his- 
tdricas de las constituciones, el alma que las anima. 

Para Cassirer es una filosofia de la historia comple- 
tada con una tipologia socioldgica. “Se trata de demos- 
trar”, nos asegura este autor, “que las formas politicas que 
conocemos con el nombre de republica, aristocracia, mo- 
narquia y despotismo, no son puros agregados, compues- 
tos abigarradamente, sino que cada uno de ellos viene 
a ser como la expresidn de una determinada estructura y 
se halla preformado en ella. Esta estructura se nos esca- 
pa mientras nos mantenemos en la pura observacidn de 
los fendmenos politicos y sociales, porque en este terre- 
no ninguna forma hay igual a otra y nos hallamos de- 
lante de una variedad sin limites y de una completa he- 
terogeneidad. Pero esta apariencia se disipa en cuanto 
aprendemos a ir de los fendmenos a los principios, de 
la multiplicidad de las formas empiricas a las fuerzas que 
las informan” 5 

Para lograr este propdsito puso a su servicio una 
prodigiosa erudicidn, un cuidadoso estudio de las cons- 
tituciones, un cotejo de las mas variadas memorias escri- 
tas por los viajeros y un conocimiento verdaderamente 

5 E, Cassirer, Op. cit., pp. 202-3. 


77 



profundo de los autores antiguos y modernos. Fero como 
observaba Hazard en su Histoire de la Utt6rature fraiv- 
$ai$e, esta admirable informacibn tiene dos puntos de¬ 
biles: falta de critica suficiente sobre las fuentes usadas 
y un gusto excesivo por las deducciones. 

Otro aspecto criticable en el mdtodo de Montesquieu 
es el cardcter exclusivamente juridico de sus criterios pa¬ 
ra juzgar las sociedades humanas. Sin lugar a dudas las 
leyes naturales son relaciones necesarias que dependen 
siempre de la naturaleza de las cosas, pero esta defini¬ 
tion no puede ser trasladada sin denotar su analogia al 
orden del derecho positivo. El autor de las Cartas per- 
sa$ ha perdido en esta obra su aguda capacidad para 
percibir los vicios y la malicia de los hombres y en nin- 
gtin momento se le ocurre pensar en las desviaciones ju- 
ridicas provocadas por la presion de los intereses y de las 
ambiciones. 

Por esa razbn, su definicibn del derecho como “la 
razdn en el gobiemo de los pueblos” adolece de cierta 
ingenuidad, en tanto y en cuanto la inteligencia del hom- 
bre estd siempre sometida al asedio de sus pasiones y 
6 stas no dejan de reflejarse en las formas constitucionales, 
mds empenadas en ocultar que en descubrir el esplritu 
que las anima. 

Montesquieu es el testigo de una bpoca y no seria 
cabalmente un “ilustrado” si en su obra no se deslizara 
un cierto racionalismo principista. La Revolucibn Fran- 
cesa se inspirard mucho en su Espiritu de las leyes y 
tratara de ofrecer al mundo el espectaculo de una cons- 
tituci6n “de tal modo fundada en la naturaleza del pais, 
en la cualidad de su territorio, en su situacibn, su tamano 
y el gbnero de vida de sus gentes”, que hasta el calenda- 
rio fue compuesto bajo el influjo de inspiraciones cli- 
matol6gicas, 

A mi criterio, sin quitar grandeza al magnifico escri- 
tor, todo su pensamiento se resiente de una influencia 
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deoididamente libresca. Su admiracidn por la constitu- 
oi6n inglesa nace de la lectura de Locke. No toma en 
cuenta para nada la voluntad de la oligarquia empenada 
en hacer triunfar criterios econdmicos sobre los politicos 
de la monarquia tradtcional. Sus gustos republicanos se 
inspiran en los libros escritos para la edificacidn de los 
buenos ciudadanos y no se detiene a examinar ni un 
momento los acontecimientos reales y los verdaderos in- 
tereses que desmienten, casi siempre, el idealismo juri- 
dico de las republicas, 

Bayle y Montesquieu son ejemplos de las diversas 
actitudes tomadas ante el misterio de la historia por los 
pensadores de la Ilustracidn: el exegeta implacable de 
los hechos y el insaciable buscador del espiritu de las 
leyes. 


La idea del progreso 

La lectura del libro de John Bury que tiene por titulo 
La idea del progreso, confirma una vieja sospecha de 
que, a pesar de sus origenes religiosos, esta idea alcanza 
su plenitud sdlo en la dpoca de la “Ilustracidn”. El pro- 
ceso de secularizacidn sufrido por la civilizaci6n latina 
a partir del triunfo cada vez m&s acelerado del espiritu 
capitalista, desplaza la esperanza del hombre del orden 
sobrenatural al natural y alimenta, como consecuencia 
de los triunfos prodigiosos de la tecnica, la conviccidn 
de sostener un esfuerzo siempre perfectivo en el dominio 
econdmico de la realidad. 

El pensamiento tradicional no niega que Dios ha 
hecho el mundo para usufructo del hombre, pero afirma 
el car&cter sacramental de ese universo y pone de mani¬ 
festo los simbolos a trav6s de los cuales el hombre en- 
tra en contacto con lo invisible y puede realizar, si quie- 
re, la perfeccidn de su destino metafisico. El hombre 
moderno tiende a negar esta posibilidad y afina su inte- 
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ligencia para una lectura meramente fisica del cosmos 
que le inspira, al mismo tiempo, el proyecto de un avance 
infinito. 

"Regido por la idea del progreso, el sistema 6tico del 
mundo occidental ha sido modificado en los tiempos mo- 
demos por un nuevo principio que aparece dotado de 
una importancia extraordinaria y que deriva precisa- 
mente de esa idea, al incluir en sus proyectos las gene- 
raciones futuras, las generaciones de los que todavia no 
han nacido.” 6 

He vinculado la idea del progreso al triunfo de la 
mentalidad capitalista o, para ser mis preciso, de esa 
manera de concebir nuestras relaciones con el mundo 
dominada por una valoracidn econdmica. El hombre 
econdmico ha existido siempre, pero lo que caracteriza a 
la Edad Modema y la distingue del mundo medieval 
es la tdnica decisiva y predominante de este tipo hu- 
mano. Seria ingenuo suponer una edad habitada exclu- 
sivamente por monjes o comerciantes, pero lo impor- 
tante en una dpoca determinada es que ciertas minorias 
imponen una disposicidn valorativa especial. Durante el 
periodo medieval los criterios cristianos determinaron la 
orientacidn general de todo el esfuerzo civilizador y die- 
ron a la conciencia del hombre una orientacidn esencial- 
mente religiosa y teocdntrica que impregnd, con su par¬ 
ticular relieve axioldgico, todas las manifestaciones de 
la vida cultural. 

El siglo xm vio culminar el proceso en las obras me- 
jor logradas de la sabiduria y el arte cristianos, pero al 
mismo tiempo vio nacer la fuerza ascensional del burgues 
y las primeras manifestaciones de una nueva modalidad 
espiritual. 

John Bury se detiene con cierta exclusividad en los 
origenes intelectuales de la idea del progreso. Sin des- 

6 John Bury, La idea del progreso , Madrid, Alianza, 1971, 

p. 11 . 
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conocer el valor de sus reflexiones conviene examinar 
un manantial m&s profund o de esa misma idea y es la 
disposicidn del espiritu humano a tomar posesidn de la 
re alidad, median te un esfuerzo transformador que no 
reconoce fuera de su instalacidn en el mundo ninguna 
otra meta trascendente. Esta aptitud nunca ha faltado 
en el hombre, pero siempre estuvo subordinada a otros 
intereses o sufrid la influencia mitigadora de otros va- 
lores. 

Lo que distingue al mundo moderno es el cardcter 
decisivo de esta inclinacidn y la lucha tremenda soste- 
nida por los exponentes de esa mentalidad para impug- 
nar las incidencias de la espiritualidad tradicional en el 
terreno de la economia, 

El burguds se iba desprendiendo de su c&scara cris- 
tiana sin atacar frontalmente la concepcidn religiosa del 
mundo y si se toma cum grano salis la opinidn de Locke 
sobre la necesidad de la fe en el cumplimiento de los 
juramentos, se advierte qu6 tipo de importancia podian 
tener las creencias en una sociedad regida por la eco¬ 
nomia. 

Lo que el burguds reprochaba a la Iglesia eran sus 
incidencias negativas en un terreno donde debian predo- 
minar criterios crematisticos y no religiosos. Dirfamos 
que el protestantismo, al hacer de la religi6n una cues- 
ti6n puramente personal, respondia mejor a la expecta- 
tiva de esa mentalidad capitalista, porque quitaba a la 
Iglesia todo poder para ordenar la conducta econdmica 
de acuerdo con cdnones inspirados en la solidaridad 
caritativa. 

La Revolucidn, como proceso secularizador del or- 
den cristiano, tiene por motor a la mentalidad econdmica. 
Marx, que conocia el pano, destacaba la capacidad revo- 
lucionaria de la burguesia y la convertia en el ariete 
implacable contra la "ideologia cristianofeudal”, y afir- 
maba que pisoteaba “las relaciones feudales, patriarca- 
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les e idilicas” para no dejar subsistir mds vinculo entre 
los hombres "que el frlo interns”, el “duro pago al con- 
tado”. Y con su jerga desprolija continuaba en el Mani- 
fiesto comunista describiendo, no sin ironla, los ideales 
cristianos ahogados "en las aguas heladas del cdlculo 
egoista”. 

"Todo lo que era solido y estable”, nos dice, “es des- 
truido; todo lo que era sagrado es profanado y los hom¬ 
bres se ven forzados a considerar sus condidones de 
existencia y sus relaciones reclprocas con desilusion.” 

No se puede decir mejor, ni con mis autoridad: el 
progreso y la Revolucion, son una sola cosa y el saldo 
negativo que Marx atribuye a la accidn disolvente del 
burguds constituye un paso dialdctico insoslayable para 
poder realizar la futura smtesis de la sociedad socialista. 

Comprendamos: sin negacidn no hay diabetica, no 
hay movimiento progresivo propiamente dicho. En el 
progreso de la humanidad, la revolucidn burguesa cum- 
ple un papel negativo, porque destruye mds de lo que 
afirma y si bien enseha el valor determinante de lo eco- 
ndmico, lo hace en exclusivo beneficio de su individua- 
lismo comercial. 

En apariencia, la idea de Marx no coincide con la 
notion capitalista del progreso y su requiem al sentimen- 
talismo pequeno burguds de las libertades corporativas 
hace pensar en la desaparicidn de algo valioso. Nada 
mds falso. Ese mundo de 6xtasis religiosos y entusiasmos 
caballerescos carecia para Marx de realidad y era solo un 
suceddneo miserable dentro de una radical injusticia 
economica. 

El mundo burgues acentuo la injusticia y arrojo por 
la borda los falsos pretextos con que se trataba de dis- 
frazar la miseria real de los hombres. El progreso. para 
Marx es tambien el triunfo de la mentalidad econdmica, 
pero bajo un signo igualitario y colectivo. Es la cul- 
minacidn inevitable de un proceso histdrico que cierra al 
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hombre en la posesibn social de los medios de produc- 
ci6n. Todos los otros valores ban desaparecido, gracias a 
la obra revolucionaria del burgubs. 


Voltaire y la idea del progreso 

En un curso de “filosofia de la historia” se puede consi- 
derar a Voltaire bajo un doble titulo, porque fue el pri- 
mero que tomb la designacibn filosofia de la historia con 
el prop6sito, nunca disimulado, de reemplazar la visibn 
teolbgica que diera Bossuet en su famoso Ensayo. Luego, 
porque a su modo esbozb tambien una teoria del pro¬ 
greso que respondia a su mentalidad burguesa. Este 
gran hombre no goza de muy buen prestigio en el mer- 
cado de las ideas serias. Escribia demasiado bien y esta 
facilidad es vista como un handicap por quienes suponen 
que la filosofia es el reino del sopor. En realidad Vol¬ 
taire es un rapsoda y su pensamiento no sblo careee de 
hondura, sino que se resuelve, sin unidad ni sistema, en 
un chisporroteo ingenioso de criticas bastante superfi- 
ciales. 

En su Ensayo sobre las costumbres y el espiritu de 
las naciones y sobre los principales hechos de la historia, 
desde Carlomagno hasta la inuerte de Luis Kill dibuja 
un cuadro del avance de la civilizaci6n que permite a sus 
lectores del siglo xvni sentirse en la cuspide de un es- 
fuerzo perfectivo que, desde “la antigiiedad b&rbara”, 
avanza sin pausa hasta “la gentileza de los tiempos nues- 
tros”. 

Esta confianza en el esfuerzo humano tiene su con- 
trapartida en un cierto cinismo de gran burgubs, que le 
impide loar los “mananas que cantan” con el acento 
entre rabioso y profetico de un Babeuf. Para Voltaire 
la propiedad privada “doblaba los esfuerzos del hom- 
bre” y el progreso podia hacer caso omiso de algunas 
situaciones sbrdidas de la injusticia social, porque la 


83 



existencia de esas miserias favorecia la marcha de la 
civilizacidn. “Todos los paisanos no son ricos, ni podrdn 
serlo”, escribia, “porque siempre se necesitardn hom- 
bres que s61o tengan sus brazos.” 

Los que a pesar de todo aman a Voltaire, dicen que 
esas salidas ban sido usadas maliciosamente, para des- 
virtuar preocupaciones soclales de mejor indole y como 
su obra escrita abarca muchisimos volumenes, es fdcil 
hallar en ellas pdrrafos donde hace la apologia del tra- 
bajo bien remunerado y brega por una distribucidn mis 
justa de los bienes, 

Aun asi, considero diflcil hacer de Voltaire un so- 
cialista. Era burguds hasta la mddula de los huesos y 
si a veces se inclinaba conmovido sobre un cuadro de 
miseria, lo bacia porque la pobreza lo heria en lo mds 
profundo de su corazdn, porque contradecia su idea, 
fundamentalmente econdmica, de una vida mejor. 

Crey6 en la revolucidn hecha desde arriba y por una 
minoria inteligente y volteriana: 

“Podemos creer que la razdn y la industria progre- 
sardn cada vez mds”, escribe, “que las artes dtiles me- 
jorardn; que, de los males que ban afligido a los hombres, 
los prejuieios, que no han sido su menor azote, desapa- 
recerdn gradualmente de las mentes de quienes gobier- 
nan las naciones y que la filosofia, difundida por toda la 
faz de la tierra, ayudard a la naturaleza humana a con- 
solarse de las calamidades que ba experimentado a lo 
largo de los siglos ” 

Nada de libertad, igualdad y fraternidad. Una dis- 
tincidn bien precisa entre los bombres de ingenio y los 
rudos es siempre conveniente y 6til. Alguien tiene que 
manejar la mancera y poner las semillas en el surco y 
otro, mds rudo todavla, debe ocuparse de las labores 
infimas. Sin estas condiciones no bay progreso posible. 
Voltaire no se eas6 nunca con preludios paradisiacos, ni 
creyd que una minoria podia dedicarse a pensar sin una 
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mayoria que la alimentase. “Cuando el populacho se 
pone a razonar”, escribiO, “todo estd perdido.” 

AtacO a la Iglesia porque crefa en la virtud de la 
tolerancia y lo que es peor, la creia una virtud inteligente, 
Pero se afligla si alguien se levantaba contra la influencia 
de la religi6n en las almas poco ilustradas. No la queria 
para los hombres inteligentes, porque vela en los sacer- 
dotes una comandita de paletos, cuando no una confa- 
bulacidn de mentirosos ilustres, pero la consideraba 
adecuada para hacer entrar el temor en los caletres don- 
de no podian penetrar las luces. 

“Estamos mezclados con muchos picaros”, escribia> 
“con una multitud de gentuzas brutales, borrachos, la- 
drones; predicadles si querOis que no hay infiemo y 
que el alma es mortal. Por mi parte les gritar6 en las 
orejas que se irdn al infiemo si me roban/' 

Como todos los franceses de su epoca admiraba el 
modelo politico inglds, del cual sabia todo cuanto po¬ 
dia saber un galo que habia pasado una temporada en 
Londres. Era una estimation fdcil y totalmente en la 
linea de sus intereses y convicciones personates. Ingla- 
terra era la demostracidn viviente de un gobierno ejer- 
cido por una oligarqula de origen burguds con algunos 
empaques aristocrdticos. Las dos bestias sagradas del 
Antiguo ROgimen: la Iglesia CatOlica y la monarquia 
absoluta, habian sido reemplazadas por los escritores de 
la IlustraciOn y los hombres de dinero. ^Podia pedirse un 
resultado mds conforme con su pensamiento? 

La frivolidad de Voltaire es un tOpico indiscutible 
y su filosofia de la historia no pasa de ser una reflexi6n 
ingeniosa sobre el panorama de la historia de la civiliza¬ 
tion. Es opinidn general que estaba bien informado y 
con sus ensayos entrd en Occidente la moda de conside- 
rar la historia como un proceso unico. Como lo hard He¬ 
gel mds tarde, su esquema histOrico comienza en la China 
y culmina en los paises occidentales de Europa, luego 
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de un periplo donde examina rApidamente las culturas 
de la India, Persia y Arabia. 

Una de sus preocupaciones principales fue terminar 
con el prejuicio biblico de la “historia sagrada", No en- 
tendla por que razdn un insignificante grupo de pasto- 
res nomadas ocupaba el centro del interns histdrico. 

“Si seguimos el desarrollo histdrico de la despre- 
ciable nacidn judia”, escribid, “vemos que no podia al- 
canzar otro fin. Se enorgullecian de haber salido de 
Egipto como una horda de ladrones, llevdndose con ellos 
todo cuanto habian pedido 1 prestado a los egipcios; se 
glorificaban de no haber respetado jamds ni edad ni sexo 
en las ciudades que habian capturado. Se atrevian a ma- 
nifestar un odio irreconciliable por cualquier otra na- 
cidn, Se revolvieron contra sus amos; siempre supersti- 
ciosos; siempre b^rbaros; abyectos en la desgracia e in- 
solentes en la prosperidad. Tales fueron los judios para 
los griegos y para los romanos que pudieron leer sus li- 
bros; pero para los cristianos, iluminados por la fe, se 
convirtieron en precursores, en los que prepararon el 
camino, en los que actuaron como heraldos de la Pro- 
videncia. ” 7 

Confesaba que la historia de los judios era un miste- 
rio y su razdn no alcanzaba a comprenderlo, pero en 
cuanto entraba en el dmbito de la civilizacidn china, todo 
parecia iluminarse bajo la Iuz de la filosofia de Confucio. 
Indudablemente no establecia comparaciones ni cotejos, 
ni tampoco rechazaba de modo explicito el testimonio 
biblico, pero bastaba leer su Ensayo para comprender, 
demasiado claramente, la superioridad de Ja civilizacidn 
china. 

Lowith considera que el exito de Voltaire se debid a 
la forma mentis burguesa de su concepto de la historia. 
El provey6 a la nueva clase dirigente de una ideologia 

7 Karl Lowith, op. clt., p. 154; cita tomada del $ur 

les moeurs et Vesprit des nations. 
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en perfects consonancia con sus principios morales y 
como el progreso de la civilizaci6n dependia del avance 
de la industria y el comercio, no se precisaba m6s para 
dar buena conciencia a los felices poseedores y eximirlos 
del temor a esa espantable Providencia que campea por 
sus fueros en una historia entendida a lo Bossuet, 
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Oapftulo V: Hegel , filosofo de la Historia (1) 


El joven Hegel 

Nut'16 en Stuttgart el 27 de agosto de 1770 de Maria 
Magdalena Fromm y un pequeno funcionario de la C£- 
umm Financiera del ducado que se Uamaba Jorge Luis 

I logoi, La situacidn financiera de la familia no era bri- 
linutc, pero si lo bastante buena como para dar al hijo 
vai’rtn una educacidn esmerada. Hegel se cri6 en un 
medio modesto pero culto y con marcado gusto por 
Ihn actividades del espiritu. Algo de ese respeto bur- 
guAs por las obras consagradas quedd siempre en el 
ill<W>fo como un vestigio de su clima familiar. 

llizo la escuela primaria y estudid concienzudamen- 
lo mix latines antes de entrar en el gimnasio de la ciudad 
imtul. Su permanencia en los estudios secundarios du- 
mrrt doce anos, desde 1777 hasta 1788. Existen frag- 
hinutos de una suerte de diario intimo donde el joven 
Htigol anotaba con lenta minuciosidad sus progresos inte- 
lootuulos y hacia prolijos restimenes de las obras leidas. 

II tutor (n, filosofia, teologfa y lenguas ctesicas eran sus 
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disciplinas favoritas y nada, en el futuro genio del pensa- 
miento modemo, hada presentir un disconformismo ra¬ 
dical capaz de explicar el futuro cambio revolucionario 
que imprimio al pensamiento tradicional. Como afirma- 
ba Dilthey: “Se mantuvo incontaminado de toda duda 
en lo que respecta a las costumbres protestantes y a las 
reglas de vida de su casa paterna.” J 

El recato sereno de su actitud externa y la seneilla 
gravedad de sus modales le valieron respeto y simpatia, 
pero espedalmente lo libraron de todos los inconvenien- 
tes que provocan los desplantes de los muchachos fuera 
de serie. El futuro fildsofo del devenir y del idealismo 
era un mozo tranquilo y de un realismo inconmovible. 
Su conducta escolar revela el estudiante tenaz, reflexivo 
y seriamente adecuado al modelo de una ejemplaridad 
convencional. 

Esta aparente sencillez no muestra la hondura de sus 
descubrimientos espirituales, ni la gravedad de su sepa- 
racidn respecto de la ensenanza tradicional de la fe lute- 
rana. El rasgo oculto de su personalidad aparece en su 
diario cuando se observa, junto a la pedanteria propia 
del joven cebado con la flor del doctoralismo aleman, 
esa tremenda voluntad de alcanzar la genialidad por el 
dificil camino de una ldcida obstinacidn. Esta dualidad 
entre su conducta y su pensamiento mds intimo se hard 
sentir mds adelante en la ambigiiedad de su expresidn 
literaria, cuando cargue las locuciones usuales de la len- 
gua teoldgica con el contenido revolucionario de su nue- 
va concepcidn del mundo. 

En 1788 se inscribid como becario del ducado en la 
universidad de Tubinga y emprende, no sabemos con qud 
resistencia interior, la carrera eclesidstica elegida por su 
padre, En un corto resumen de su vida que enviara a 
Goethe, escribid: “Despuds de dos anos dedicados al 
estudio de la filologia con Schnurrer y de la filosofia de 

i Dilthey, Hegel y el Idealismo, Mexico, F.C.E., 1944, p. 11. 
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las matemdticas con Flatt y Beck, obtuve el titulo de 
Magister phUosophiae . Estudife tres anos mds con Le 
Bret, Uhland, Storr y Flatt las disciplinas teoldgicas y 
aprobd el examen ante el consistorio de Stuttgart. Me 
habia decidido por la carrera eclesidstica, segtin el de- 
seo de mis padres, y permaneci fiel a mi inclinacidn 
por el estudio de la teologla, gracias a su vinculacidn 
con la literatura cldsica y la filosofia.” 

El pdrrafo no muestra una decidida vocacidn pasto¬ 
ral, pero delata su gusto por examinar lo teoldgico desde 
un angulo filos6fico. El espiritu de la Aufktarung ha¬ 
bia entrado de lleno en el seminario de Tubinga y a He¬ 
gel no le cost6 ningun esfuerzo encontrar los libros y los 
maestros capaces de darle una versidn racionalista de la 
fe luterana. Es la gloriosa dpoca de los “neologistas" 
para quienes todo lo sobrenatural debia ser eliminado 
como antinatural. 

Los tres ahos de teologla fueron decisivos en la for- 
maci6n de Hegel. No importa que hubiera perdido desde 
hacia algun tiempo la fe en un Dios trascendente y perso¬ 
nal, su vinculaci6n con los dogmas cristianos no cesd 
y puede decirse que toda su filosofia traduce su esfuerzo 
genial para dar de la dogmatica cristiana una versidn en 
consonancia con el espiritu de la Ilustracidn. Los que 
han estudiado con detenimiento la juventud de Hegel 
han tenido la ocasidn de seguir paso a paso el itinerario 
de esta verdadera obsesidn intelectual. 

En Tubinga conocid a Holderlin y a Schelling y para 
el joven becario de Stuttgart la amistad con estos dos 
jdvenes geniales fue al mismo tiempo una leccidn de hu- 
mildad y tin noble estimulante para robustecer los pun- 
tos fuertes de su energia intelectual. 

Holderlin era un poeta y un profundo enamorado de 
la cultura heldnica. Hegel comprendid, a su modo lento 
y reflexivo, la diferencia entre el esteticismo tan original 
de su nuevo amigo y su beocia admiracidn por los tex- 
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tos consagrados. El mundo del arte heldnico se le des- 
cubria ahora bajo una luz insospechada y los versos 
de Esquilo se Ilenaban de pronto con el rumor terrible 
del misterio religioso. 

Pero donde la emulation debid haber puesto a prueba 
su ecuanimidad £ue en su amistad con el joven Federico 
Guillermo Josd von Schelling, cinco aiios menor que 61, 
pero cuya precocidad intelectual unida a un talante do- 
minador lo convirtid muy pronto en jefe de fila. Hegel 
sufrid la influencia del joven Schelling y acatd, por un 
largo tiempo, el liderazgo de su avasalladora personali- 
dad. Lo hizo con su sobriedad acostumbrada y bien 
dispuesto a tomar de aquella inteligencia extraordinaria 
todo cuanto pudiera favorecer el desarrollo de la suya 
propia. 

Schelling le descubrio los encantos del Contrato 
social , de las Confesloties y del Emilio de Rousseau y 
lo puso en contacto con las obras, algo mas dridas, de 
Manuel Kant. Es preciso comprender el clima espiritual 
de la dpoca para apreciar esta mezcla de sentimentalismo 
pasional y frio racionalismo que imponia el culto de 
Kant y de Rousseau. 

Hegel y sus amigos, como todos los jdvenes mas o 
menos ilustrados de la burguesla alemana, veian en esas 
dos figuras al fildsofo y al poeta de la nueva dpoca. Sin 
lugar a dudas estaban en los umbrales de un tiempo 
mejor. Los acontecimientos desatados en Francia lo 
anunciaban con estridencia y el pensamiento alemin se 
preparaba para dar la interpretacion adecuada de ese 
prdximo futuro. 

Kant se convirtid en su maestro de filosofia y lle- 
vado por su persistente obsesidn por las cuestiones teo- 
16gicas, aplicd al examen de la dogmdtica cristiana el ri¬ 
gor de la analitica trascendental. 

Magister phifosophiae en 1790, continuo los estu- 
dios teoldgicos hasta terminarlos tres a nos despuds. Pese 
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a haber aprobado el examen consistorial, alegd vagas ra- 
zones para no ejercer la profesidn eclesidstica y aceptd 
un puesto de preceptor privado en Bema y luego otro 
en Francfort, 

No era una situacidn brillante, ni satisfacia la vani- 
dad del joven Hegel, pero le permitfa tener muchos mo- 
mentos libres que aprovechd para continuar sus estudios. 
Las obras escritas durante ese tiempo, Vida de Jesiis y 
Posit ividad de la religidn cristiam, son fieles testimonies 
de su evolucidn religiosa y del camino definitivo que em* 
prenderia su pensamiento cuando alcanzara la madurez. 

En 1799 murid su padre y le dejd una pequena he- 
rencia que aprovechd para abandonar el preceptorado y 
dedicarse de lleno a la preparacidn de su carrera aca- 
ddmica. 


Hegel y la Revotucidn Francesa 

Para comprender con un minimum de hondura la filoso- 
fia de la historia de Hegel, conviene prestar atencidn a 
su actitud frente a los grandes acontecimientos de la 
6poca. Esta dard la- clave yiviente de un pensamiento 
filosdfico no siempre facil de seguir. 

La posteridad hegeliana se dividid, segtin el talante 
de sus pedisecuos, en izquierda y derecha. Una derecha 
que bused en el maestro del idealismo alemdn los funda- 
mentos filosdficos que justificaran el Estado prusiano 
en su car&cter conservador y autoritario. Una izquierda 
que halld en el espiritu de la dialfectica la cabal confirma- 
cidn del optimismo progresista. Sin entrar en los detalles 
de esta poldmica ideoldgica, examinaremos brevemente 
cudl fue la posicidn del mismo Hegel frente a la Revolu- 
cidn Francesa y qud esperanzas despertd en su espiritu 
el terrible suceso. 

La tarea de la filosofia es pensar la realidad, y 
"eso que es” en la concreta historicidad de los hechos 
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debe hallar en el entendimiento su perfecta expresi6n ra- 
cional. La filosofia es la ciencia del ser, pero el ser cabal- 
rnente tal se desenvuelve en el tiempo hist6rico concreto; 
por esa razdn una filosofia que pretenda conocer la ver- 
dad debe captar en sus conceptos el decurso mismo de 
la historia. 

Un inteligente exegeta de Hegel, el profesor Joaquin 
Ritter, nos advierte sobre una posible confusidn en la 
interpretation de esta faena: no se trata de captar el 
espiritu de una 6poca mediante una hermeneutica de su 
arte, de su poesia y de su ciencia como objetivaciones y 
figuras de una forma espiritual determinada. La ambi- 
ci6n hegeliana es mds honda y trata de dar cuenta y 
razdn de la "Idea” que se manifiesta en el movimiento 
mismo del tiempo en su paso por el espiritu del bombre: 
"para 61 la metafisica no puede seguir siendo conocimien- 
to del ser, si no es, al mismo tiempo, conocimiento de 
su propio tiempo”. 

La Raz6n, la Idea Absoluta o el Ser esta siempre 
presente. En cada etapa de la historia, esta presencia se 
revela en las ideas, las razones y los hechos que configu- 
ran la modalidad de ese tiempo. A la metafisica le incum- 
be descubrir esa presencia y discernirla con claridad en 
la multitud de sucesos que al par la revelan y la ocultan. 
Una aut£ntica metafisica traduce con rigor la presencia 
del Espiritu en ese preciso momento en que se elabora 
como metafisica. 

Para Hegel "los caracteres de la edad contempord- 
nea” denotaban esencialmente la liberacidn de la con- 
ciencia humana con respecto al pensamiento tradicional. 
Hacerse cargo de ese proceso emancipador y verterlo en 
un lenguaje conceptual, conforme con las exigencias ra¬ 
tionales del momento, era la tarea propia de una au- 
t£ntica filosofia. 

"La filosofia no puede evitar esta cuestidn, no se 
puede desentender de su tarea refugiandose en la natu- 
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raleza o en la interioridad. Un remedio de buena mujer 
es intatil alii, donde el trabajo muchas veces milenario de 
la razdn y de su entendimiento es puesto en considera¬ 
tion. Eludir el problema pxopuesto es un abandono. No 
queda otra via sino abordar radicalmente el tema de la 
emancipacidn. Hegel entra a fondo recurriendo a la 
unica filosofia y haciendo de la teoria filosofica la teoria 
del tiempo y de la transformacidn que se cumple en ese 
tiempo.” 2 

, Pero “el espiritu del tiempo” que le toed vivir a 
Hegel, no se tradujo en ningun otro acontecimiento con 
tanto vigor como en la Revolucidn Francesa y ningun 
otro pensamiento ha pretendido ser como el de Hegel, 
“tanto y tan intimamente filosofia de la revolucidn”. 

Su entusiasmo por la Revolucidn Francesa databa de 
sus anos juveniles, cuando era estudiante en Tubinga 
y en la compania de sus condiscipulos Holderlin y Sche- 
lling interrumpia el severo recogimiento de la ciudad 
universitaria para plantar un drbol de la libertad. 

Se ha insistido siempre en la actitud profunda- 
mente realista de la inteligencia de Hegel. Sus preocupa- 
ciones metafisicas nunca hicieron abandono de su solici- 
tud por lo concreto y es fama que podia seguir el desa- 
rrollo de los acontecimientos contemporaneos sin per- 
der el alto nivel de sus especulaciones filosdficas. 

Esta doble inclinacidn de su espiritu no alcanzaba en 
los terrenos de la teoria y la praxis politica el mismo 
grado de capacidad y hondura. Las situaciones parti¬ 
culars de la historia tendian a convertirse facilmente 
en vehiculos del espiritu universal, y en la manifesta¬ 
tion de tan sublimes designios perdian completamente 
los rasgos sordidos que el historiador comun suele adver- 
tir en ellos. Sin esta transformacidn sufrida por los he- 
chos en la alquimia de su inteligencia no se puede com- 

2 J. Ritter, Hegel et la Revolution TranQQise; Archives de Phi¬ 
losophic, t. XXVI, cahier III, 1963. 
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prender que hay a escrito f rases como 6stas: “Esta nueva 
6poca ha vislumbrado una vida mejor, su impetu hacia 
nuevas formas nace de la accidn de grandes individuali- 
dades, Marat, Danton, Robespierre... La imagen de 
tiempos mejores y mds justos ha cobrado vida en las al¬ 
mas de los hombres, y un afdn, una aspiracidn a una si- 
tuacidn mds elevada, mds libre, ha conmovido a todos 
los dnimos y los ha malquistado con la realidad/' 3 

El historiador se asombra cuando ve la mezquina 
lucha sostenida en el seno de la Convencidn entre algu- 
nos rdbulas histfericos de miedo, convertida por el fil6- 
sofo en una teomaquia del mds alto calibre especulativo. 
No se interesaba por las expresiones de las voluntades 
individuates que pueden obedecer en diversas circuns- 
tancias a intereses bastante mezquinos. Lo importante 
era el “Espiritu Universal”, esa entelequia profunda que 
emergia en los hechos y los santificaba con el halo de su 
prestigio divino. 

Sin lugar a dudas siguid con algun pavor los excesos 
cometidos por los terroristas y vio con desagrado su fu¬ 
ror homicida, pero hijo de un siglo que habia reemplazado 
el simple amor al prdjimo por el cultivo de los grandes 
principios, comprendib con ecuanimidad que esos cri- 
menes carecian de significacidn interior y no tenian mds 
sentido que “tronchar una cabeza de repollo o tomarse 
un trago de agua”. 

Tomaba al pie de la letra las declamaciones de “ese 
dngel del terror” que fue Saint-Just y suponia, con Id- 
grimas en los ojos, que la Convencidn Nacional francesa 
estaba gobemada por la virtud, que en ese preciso mo- 
mento se encarnaba en la escudlida anatomia de Maxi- 
miliano Robespierre. 

“Robespierre instituyd el principio de la virtud como 
principio supremo”, afirma en sus Lecciones sobre la filo- 
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3 Citado en A, Vanasco, Vida y obra de Hegel, Barcelona, 



sofia de la historia universal, “y puede asegurarse que 
para este hombre la virtud fue una cosa seria. La vlrtud 
es aqui un simple principio, que s61o distingue entre los 
que tienen la voluntad interna y los que no la tienen. Pero 
la voluntad interna sdlo puede ser juzgada por si misma. 
Reina por consiguiente la suspicacia; pero la virtud, tan 
pronto como se hace sospechosa, esti condenada. Ade- 
mAs la sospecha es un saber inmediato acerca de otro. 
La sospecha alcanzd un poder terrible y llevd al cadalso 
al monarca, cuya voluntad subjetiva era justamente la 
conciencia religiosa catdlica. Imperan, pues, ahora, la 
virtud y el terror; porque esta virtud subjetiva, que go- 
biema solamente a base de la voluntad interna, trae con- 
sigo la tirania m&s terrorlfica; ejerce su poder sin formas 
judiciales y su pena es sumamente sencilla: la muerte,” 4 

Dejemos a la Virtud, la Suspicacia y la Sospecha 
cargar con los crlmenes de Robespierre y diluir las res- 
ponsabilidades paiticulares en la Voluntad Universal que 
buscaba su expresidn en los hechos. El mundo hegeliano 
nos acostumbrard a las milagrosas transformaciones de 
estos fantasmas socioldgicos. Nuestra faena, por el mo- 
mento, no es explicar la alcurnia de tales mitos, sino 
dar una idea somera de la relacidn hegeliana con la 
Revoluci6n Frances a e ir preparando al lector para en- 
trar en un mundo donde basta poner una letra mayus- 
cula en el comienzo de una palabra para que dsta tome 
vida y adquiera de repente la potestad de obrar sobre 
los sucesos histdricos. 

La “Revolucidn Francesa” era para Hegel el primer 
intento serio de crear la libertad politica, porque s61o 
con la revolucidn la libertad fue elevada a la categoria 
de “principio inteligible del Estado” y propuesta como 
“deiecho natural” entre los derechos del hombre y del 
ciudadano. 

* Hegel, Lecciones sobre la filosofia de la historia uni¬ 
versal, Madrid, Revista de Occidente, 1953, t. II, p, 403. 
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Confieso las limitaciones intelectuales impuestas por 
mi formaci6n en el realismo tradicional y me pregunto 
con asombro: ^a qu6 libertades concretas se refiere He¬ 
gel y que serian la gloria de la Revolucidn Francesa? 
Marx est& m&s cerca de nosotros cuando limita las liber- 
tades obtenidas por la revolucidn a la sola libertad de 
comercio y la acusa, precisamente, de haber trucidado 
una serie de “libertades bien concretas” obtenidas por 
las corporaciones de oficio en su lucha secular. 

Pero Hegel es un filbsofo de la historia y esos pe- 
quenos detalles de la realidad cotidiana no hacen mella 
en la armadura de su pensamiento, La libertad —nos 
explicar&— es la situation en la que el hombre puede 
desplegar la plenitud de su naturaleza social, sin sufrir 
enajenaciones de ninguna indole. 

“La libertad”, anade, “es el estar en su casa; cuando 
dependo, estoy ligado a otro que no soy yo [... ] soy 
libre cuando estoy en mi casa.” 

El mundo entero se convertirA en “mi casa” cuando 
no me sienta m&s un extrano dentro de 61. Es decir, 
cuando haya superado todas las enajenaciones, particu- 
larmente las religiosas, y me descubra como portador 
de un principio de libertad que tiene por teatro la His¬ 
toria Universal. 

“La filosofia tiene que ver con el brillo de la idea 
que se refleja en la Historia Universal [... ] Lo que 
interesa es conocer el desarrollo de la idea que se 
realiza, es decir, la idea de la libertad.” 

La Revolucidn Francesa ha levantado la idea de 
libertad a la categoria de derecho, por esta razdn es un 
momento verdaderamente universal en el proceso de la 
historia del hombre. No importa que este sea judio, ca- 
tolico o protestante, aleman o francos; es un hombre en 
toda la universalidad del concepto v por ende sujeto de 
derecho. 

“Esta toma de conciencia del valor del pensamiento 
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iiiilvomil es de una importancia infinita. Pero se con¬ 
vince on un error si se cristaliza bajo la forma de un 
niNimmolitismo, para oponerse a la vida concreta del 
KhIiuIo " 3 

I,« vida concreta del Estado es siempre la de un 
HikIihIuiio bien determinado, francos, italiano o alemdn, 
\ no lu del ciudadano universal. <jC6mo se puede conse- 
uulr una Iiberacidn donde fenezcan las enajenaciones tri- 
lialt'M o religiosas? 

Su adhesi6n a las conquistas revolucionarias le ins- 
|>1 1 Vi 1111 a terca oposicidn a todo cuanto se pareciera a 
tin Intcnto restaurador. Hacerlo un representante de 
li'nmulus politicas reaccionarias es contrario a la reali- 
ilfitl hlstdrica y un sinsentido en el contexto de su filo- 
Milfn politica. La restauracidn significaba "el caso ex- 
litMiiu de una inmovilidad apegada al derecho politico 
pumlllvo de una situaci6n perimida. Es lo opuesto a lo 
oumcnzado hace veinticinco anos en un reino vecino 
y quo luego encontr6 eco en todos los espiritus. En una 
i'oii*Utuci6n politica no debe ser reconocido como vdlido 
nut In inds que el derecho de la razdn” 6 

Para Ritter la filosofia del derecho de Hegel corona 
nii rrlttcidn con la Revoluci6n Francesa, porque la teoria 
politica defendida en esa obra toma por base el princi- 

I tio politico de la libertad aportado por ese movimiento 
ilntrirlco. No se desdijo nunca de sus primeros entu- 
littimios y el espiritu de su filosofia estd intimamente 
grHvtulu por la revolucidn. 

K1 progresismo hegeliano continua la Aufklarung y 
m opone al movimiento rom&ntico encabezado por Nova- 
)|n. Este, en 1799, habia escrito un libro luminoso, La 
vrUttUmdad o Etiropa, donde delatd el cardcter desacrali- 
■Htlur tie la nueva 6poca y celebr6, con profunda nostal- 

H Ui'K^i Prinoipes de la philosophie du droit, Paris, Ga- 
lllirwnl, MHO. $ 20. 

• Clltulo por Ritter, op. cit., p. 354. 
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gia, la bella edad donde se vivia la plenitud de los mis- 
terios cristianos y los hombres se reconocian en la hon- 
dura religiosa de la fe. La revolucibn era el fin de la 
cristiandad y "su nueva fe se ocupa sin cesar de destruir 
la poesia natural de la superficie de la tierra, de las 
almas humanas y de las ciencias, suprimiendo toda hue- 
11a de lo sagrado". 

Para Hegel, el carbcter sacral de la sociedad cris- 
tiana era el remanente de una positividad religiosa que 
traducia una inmadurez radical en el desenvolvimiento 
del espiritu. La revolucibn hizo tabla rasa del pasado 
y por ese corte enbrgico con todo lo anterior descubrib 
la escisibn del alma cristiana todavia trabajada por el 
recuerdo de “mejores tiempos”. La reaccibn romantica 
quedaba explicada como una busqueda de la unidad 
perdida. Era el fruto de un desencuentro vital con el 
presente, Esta divisibn interior permitia comprender en 
profundidad la “situacibn de la conciencia desgarra- 
da” del mundo moderno, y revelaba los momentos antitb- 
ticos de su espiritualidad. La contradiccibn entre la sub- 
jetividad rombntica y la objetividad de los nuevos suce- 
sos histbricos impuestos por la revolucibn encontraba en 
la realizacibn de la sociedad civil fundada en las exi¬ 
gences del trabajo la sintesis que respondia al reclamo de 
la bpoca. 

Advertta que el clamor revolucionario venia empu- 
jado por una furia de aniquilamiento que convocaba, ne- 
cesariamente, las fuerzas opositoras y abria con mbs hon- 
dura las brechas del desgarramiento. Su teoria del Esta- 
do tendia a realizar la conciliacibn en un clima de reco- 
nocimiento efectivo de la divinidad en la vigencia legal 
del derecho politico. 

Debe reconocerse, no obstante los errores de su idea- 
lismo, que toda reflexibn sobre la historia realizada en 
un nivel filosbfico, tiene en Hegel al descubridor de la 
historicidad radical de los actos humanos. A partir de 
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61, no es posible filosofar sin tomar en cuenta el condi- 
donamiento inexorable que ejerce el pasado sobre el 
presente, en la determinacidn de la situaci6n temporal. 


IjOs anos de Jena. Hegel y Napoledn 

K1 patrocinio de Goethe y la amistosa mediacidn de Sche¬ 
ll lug lograron para Hegel un puesto docente en la Uni- 
vorsidad de Jena. No era la fortuna, pero gracias a la 
petpiena herencia paterna pudo hacer frente a la situa- 
ddn econ6mica y dedicarse con ahinco al estudio y a la 
reilaccidn de sus trabajos. Fue una dpoca particular- 
mente fecunda durante la cual escribi6 su Difererwia 
nitre los sistemas filosdficos de Fichte y de Schelling, 
1 1 mule rompia con el pensamiento de ambos fildsofos y 
nmrcaba algunos puntos que m&s tarde configurarian su 
prnpla posicidn frente a ellos. 

Entre 1801 y 1806, lapso de su estadia en Jena, co- 
inen/.d y termind la Fenomenologia del Espiritu y justa- 
i unite al tdrmino de esa dpoca, Napoledn derrotd a las 
fuerzus coligadas de los principes alemanes y entrd en la 
dtidud de Jena. 

Hegel, lleno de las ideas expuestas en el famoso li- 
brn, vlo al emperador como a la encarnacidn misnia del 
"Espiritu del Mundo” y bajo la influencia de esta visi6n, 
rn parte hist6rica y en parte metafisica, escribid en una 
carta a Niethamer: “Hoy he visto al emperador —esa al- 
vna del mundo— salir de la ciudad para efectuar un reco- 
nndmlento; es, efectivamente, una sensacidn maravillosa 
vcr u somejante hombre que, concentrado aqui en un 
pillltn, montado en su caballo se extiende sobre el mundo 
y lu ihnnlna.” 

(!cdo it la instigacidn de un mal espiritu si convoco 
M *«ta nportunidad la presencia de ese gran periodista 
ffftnotl tjur fue monsieur Antoine de Rivarol. Es el polo 
IpMltO da Hegel y su frivolidad indiscutida se opone 
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como el dia a la nocturna profundidad espiritual de 
Hegel. 

Rivarol gozaba en esos mismos anos los encantos de 
un exilio forzado en tierras alemanas y escribia sobre el 
“alma del mundo” modestos panfletos condenados a un 
olvido ignominioso. En ellos vertia algunas ideas no de- 
masiado universales, aunque dotadas, para el momento, 
de una asombrosa exactitud. 

Todavia Napoledn era Primer C6nsul cuando el 
irreverente periodista escribid: “Seria divertido ver un 
dia a los fildsofos y a los apdstatas ir a misa con Napo- 
le6n [,..] y a los republicanos hacerle reverencias. |No 
obstante hablan jurado matar al primero que arrebatara 
el poderl Seria gracioso que un dia creara condecoracio- 
nes y las pusiera en el cuello y sobre los pechos de los 
reyes; que fabricara principes y se aliara con alguna an- 
tigua dinastla... Pero desgraciado de el si no resulta 
siempre vencedor.” 

No estaba mal para un superficial sin carismas de 
profeta. Era mds profundo hablar de la Idea Absoluta 
y hacer del encuentro con Napoledn en las afueras de 
Jena una etapa decisiva en el plan de la Historia Univer¬ 
sal. Rivarol no hubiera entendido nada de todas estas 
lucubraciones y si hubiese puesto los ojos sobre la Feno- 
menologia del Espiritu, los habria retirado con asombro 
ante las interpretaciones sugeridas a un gran cerebro ale- 
m&n por la dpoca del Terror y su continuador “a caballo”. 

No es tarea liviana para un latino tpris de clartS leer 
la Fenomenologia del Espiritu y comprender en la den- 
sa oscuridad de sus parrafos el retrato que hace Hegel 
de Napoledn. 

Kojeve afirma que Hegel es la “autoconeiencia” de 
Napoledn y porque el hombre perfecto, plenamente sa- 
tisfecho, no puede ser sino un hombre capaz de saber 
lo que es y por ende totalmente autoconsciente, la figura 
de Napoledn, revelada a todos por el autor de la Feno- 
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mi'wdogfrt del Espiritu, es el ideal realizado de la "auto- 
concfuucia” Humana. 

Por desgracia Napole6n no era Hegel, ni el modesto 
pmicsor de Jena era Napoledn, de manera que la etapa 
ile la “autoconciencia” tendria que esperar la aparicidn 
ilei conductor genial capaz de reunir en su persona los 
enrlsmas del jefe y la sabiduria del fildsofo, Marx pre- 
Ni'hld, algunos anos mas tarde, su candidatura al puesto. 
Demasiado temprano todavia, su gestidn no tuvo 6xito. 
I'ue menester el advenimiento de Stalin y de Hitler para 
que la profecia de Hegel tuviera un conato de cumpli- 
rnlento, al que tampoco era totalmente ajena su filosofia. 

“El fenomeno que acaba la evolucidn histdrica y 
linin' asi posible la ciencia absoluta es, pues, la concep- 
eldn (Begteifen) de Napoledn hecha por Hegel, Esta 
i llmla formada por Napoledn y Hegel, es el hombre per- 
lecto, plena y definitivamente satisfecho por lo que es 
y por lo que sabe que es. Esa es la relacion del ideal re- 
vcludo por el mito de Jesucristo, del hombre Dios. Por 
i'so Hegel acaba en el capitulo VI de la Fenomenologia 
dleiendo: 'Ese es el Dios revelado/ ” 1 

No entro en competencia de frivolidades con roon- 
sfeur Antoine de Rivarol. La excelencia de su estilo lo 
oximia de pretensiones filosdficas, hasta el punto que no 
vela en Napoledn nada mds que un aventurero genial 
usistido por una temporaria buena suerte. 

Sabemos, por haberlo leido en el Antiguo y en el 
Nuevo Testamento, que junto a los profetas de Dios 
t'xisten los falsos profetas. La Escritura no nos hubiera 
llumado la atencidn sobre estos hombres, si sus vatici- 
ntos fueran nada mds que hueca charlataneria. El falso 
pro feta vive con intensidad el ritmo de su tiempo y sabe 
poreibir en su decurso la voz del “destino”, la honda 
slgnificacidn de los acontecimientos que preparan la 

7 Koj&ve, La diaUctica del amo y del esclavo en Hegel, 
tln(?nos Aires, La Pleyade, 1971, p. 223. 
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llegada de sucesos definitivos, El falso profeta es falso, 
pero es profeta. Es falso porque desconoce la autoridad 
del mandato divino y cegado por una esperanza mera- 
mente humana trastroca los simbolos del tiempo en pre- 
figuraciones de un porvenir venturoso en los limites de 
la historia. La contrafigura de Cristo es vista como si 
fuera Cristo mismo y examinada con optimismo en fun- 
ci6n de una versibn carnal del mensaje evang^lico. 

Napolebn fue para Hegel el hombre del destino, el 
genio superior que encarnaba todas las rebeldias latentes 
en el seno de la historia y que venia a darles un remate 
triunfal y definitivo en esa apoteosis del “Espiritu del 
Mundo”. Despues pensd que se habia equivocado, al 
Corso le faltb la “autoconciencia” que Hegel estaba 
encargado de exponer en su filosofia. Cuando estas dos 
constelaciones se unan, el mundo tendra su jefe formi¬ 
dable y Ultimo que dard remate a la historia en un orden 
politico mundial. 


Hegel y el fin de los tiempos 


Seria poco honesto no confesar dos inconvenientes que 
convierten esta modesta reflexion sobre Hegel en una 
faena de aficionado: no conozco el aleman y hay pdginas 
del eminente filbsofo tudesco que me resultan absoluta- 
mente incomprensibles. He tratado de reducir un poco el 
primero de esos inconvenientes con el cotejo de algunas 
buenas traducciones y al segundo con la frecuentacibn, 
lo menos banal posible, de varios eomentaristas. No entro 
en la engorrosa discusibn que cada intbrprete de Hegel 
concede a sus exegetas, ni examino cual de ellos es el mas 
autorizado para confirmar la voz del maestro, pero sin 
lugar a dudas la version marxista, sin ser la mas inteli- 
gente desde el punto de vista filosbfico, es la que le ha 
permitido extenderse al ancho campo de la mitologfa 
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politics y convertirse en la clave dialbctica de una suerte 
do religibn del trabajo humano. 

Esta religibn, como todas, tiene su esjatologia y no 
non ni Marx, ni Hegel, los inventores de su contenido. 
Diriamos que bste viene auspiciado y sostenido por todas 
lu» csperanzas carnales e histbricas inspiradas por eso 
quo Hegel llamaria el "Espiritu del mundo**. 

Hegel no reflexionb sobre el "fin de los tiempos” 
impulsado por el optimismo o el pesimismo cientificista 
tun en boga en el siglo xx. La hondura de la especula- 
Hbn hegeliana no autoriza frivolidades de ciencia ficcibn, 
.Sii propdsito era penetrar en el proceso intimo de la his- 
Ini'lu para extraer el sentido que lo anima y explica. Eli- 
mlnur lo accidental y contlngente dado en la experiencia 
rntidiana para alcanzar el principio universal que en 
ollu se manifiesta. Esto era ponerse en contacto con la 
"nsencia" misma de la historia y anticipar, de alguna 
inimera, su probable fin. 

En una oportunidad Hegel babla expresamente del 
(In de la historia y es para decirnos, sin gran bnfasis pro¬ 
f/'t Ico, que marcha de Oriente hacia Occidente y que 
Kuropa es sencillamente el fin de la Historia Universal. 
Turn comprender el alcance de esta afirmacidn, conviene 
pousur en dos aspectos del pensamiento hegeliano: a) la 
ulstoria es el proceso en desarrollo progresivo de la con- 
clrncia de libertad; b) la historia cuyo fin se realiza en 
Kuropa debe ser entendida como un ciclo cumplido, co¬ 
lon una trayectoria completa donde se logra la expresibn 
ncuhada de una forma espiritual. “Asi como la semilla 
Nova cn si toda la naturaleza del brbol', escribe Hegel, 
"uni los primeros rasgos del espiritu contienen toda la 
lilfdoria.” 6 

Kuropa senala el fin de un ciclo histbrico completo 
lulcludo en Oriente y cuyas mbltiples manifestaciones 

* Of. R. K. Maurer, Hegel et la fin de Thistoire; Archives de 
t'hilo/niphie, t. XXX, cakier IV, 
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religiosas culminan en la idea de la encarnaci6n del Ver-j 
bo y esta idea logra su desarrollo conceptual en la filo-; 
sofia de Hegel. Todo cuanto precede a este ciclo his-' 
tdrico comenzado en Sumer y en Egipto, es prehistoria. 
Lo que viniere despuds sera posthistoria o la historia de 
un nuevo ciclo totalmente desconocido para nosotros. 

Resulta dificil decir con precisidn en qu6 consistia 
para Hegel el fin de los tiempos. La conciencia de la 
muerte de Dios es el contenido espiritual con que el 
hombre encara la presencia de ese fin. Este “Viernes 
Santo” de la cristiandad, para decirlo con una met&fora de 
su invencion cabalistica, es la vigilia dolorosa de un 
"S&bado de Gloria” donde se lograr& la reconciliacidn de- 
finitiva del individualismo y el autoritarismo en la libre 
obediencia a una legalidad politica capaz de aimonizar 
la contradiccidn. 

Esta conclusidn no rima con las lineas mds pro- 
fundas de su metafisica y se coloca, con liberal forma- 
lismo, en los esfuerzos que hacen de Hegel “el fildsofo del 
Estado moderno, del que ha dado el an&lisis correcto, 
indicando en qu6 consiste la Iibertad en el Estado y 
qu£ condiciones debe tener este para ser el Estado de la 
Iibertad”. 9 

El pensamiento de Hegel reconoce una inspira- 
ci6n teoldgica y la profundidad de su meditacidn recaba 
para la historia un remate esjatologico, pero no cris- 
tiano en su razdn de Ultimo definitive, sino m&s bien 
pagano. Como dijimos, no se trata para el tanto del fin 
de los tiempos como del fin de un tiempo determinado, 
del tiempo que va desde los cuatro mil anos a. C. hasta 
la definitiva toma de conciencia de la muerte de Dios. 

A 61 le toed vivir el Viernes Santo y su filosofia 
culminaba el periplo espiritual de la era cristiana. En 
la noche desgarrada que envolvid el drama del Calvario 

9 WeiJ, Hegel et VEtat, Pans, Vrin, 1900. 
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I* ijiii' Ii)i pueblos cristianos reasumieron en todas sus 
Inert revivir la desolacirtn de Jesucristo en el 
ulmMilnm) final. Este saber morlr en la cruz y terminal 
lull I Viinionte en la mas lucida comprensirtn de todos 
In* diubolos religiosos del pasado ^no era la verdadera 
IrtHiu del filrtsofo al fin de los tiempos? Si por un mo- 
Hii’iiln pitsrt por su mente concederse la esperanza de 
fm mllmurismo triunfal, su pagana lucidez se lo im- 
jilillrt, Anuncirt el tiempo y la figura del Anticristo, 
jm'ih mo hallrt complacencia en sembrar ilusiones utrt- 
plins y prefirirt permaneoer con los ojos abiertos en 
mrdln de las tinieblas, como el ave agorera cuyo vuelo 
Mfifliinio es el simbolo de la filosofla. 
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Capitulo VI: Hegel , filosofo de la Historia (2) 


Profesor de Metafisica en Berlin 

Desde Jena, Hegel trat6 de alcanzar el grado de profe¬ 
sor ordinario en la universidad de Heidelberg, pero 
fracasd. Niethamer, que conocia su gusto por el pe- 
riodismo, le ofrecid la direccidn del periddico Bamber¬ 
ger Zeitung, y como la vida en Jena se hacia cada dia 
mds dificil bajo el asedio permanente del ejdrcito fran- 
cds, Hegel decidid aceptar el ofrecimiento de su amigo 
y por un tiempo se dedicd al periodismo. 

En una carta a uno de sus antiguos alumnos de 
Jena explica la situacidn politica del momento y deja 
entrever la perspectiva de un porvenir algo m&s brillan- 
te para Alemania en el concierto de los pueblos europeos. 

“Francia presiona sobre la pobreza de espiritu de 
los demds pueblos, los cuales, obligados a sacudir su 
pereza para asumir la realidad, saldr&n de aquella para 
entrar en 6sta, y algun dia, como la intima profundidad 
del sentimiento se conserva en la accidn exterior, esos 
pueblos tal vez superen a sus maestros ” 
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No s6 con exactitud el tiempo que dur6 su activi- 
dad periodistica, pero en 1808 es nombrado director 
del gimnasio de Nuremberg. Tres anos mas tarde se 
casa, pasados los cuarenta, con una jovencita de veinte, 
Maria von Tucher, descendiente de una noble familia 
de Nuremberg. De este matrimonio naceran dos hijos: 
Carlos y Emmanuel. 

La vida del fildsofo en Nuremberg estd completa- 
mente absorbida por el trabajo intelectual, tanto en la 
composici6n de su obra filosofica como en la atenci6n 
del colegio que conoce uno de sus mejores momentos. 
En Nuremberg completa la Ciencia de la logica y con 
este libro editado se decide nuevamente a pedir una 
cdtedra en la celebre universidad de Heidelberg. 

Diecisfeis meses, hasta entrado el ano 1818, vivi6 
en Heidelberg disfrutando la paz de sus claustros, de 
sus bellezas naturales y de la amistad de algunos cole- 
gas, pero nunca se encontrd totalmente a gusto. En ese 
lapso redact6 la Enciclopedia de las ciencias filosoficas, 
libro que consta de 577 paragrafos en los que hace un 
resumen completo de su sistema de filosofia. 

El porvenir alemdn estaba en Prusia y la ciudad 
de Berlin apuntaba en el horizonte politico como la 
futura capital del Imperio. El rey de Prusia habia lle- 
vado al ministerio de Educaci6n y Culto a Karl Sig¬ 
mund von Altenstein, amigo y admirador de Hegel. 
Una de las primeras medidas del nuevo ministro fue 
ofrecer a su amigo la cdtedra de Metafisica en la uni¬ 
versidad de Berlin. Estaba convencido de que las ideas 
formuladas por Hegel en la LSgica eran, por el rigor 
de la exposici6n y la altura de su inspiracidn metafisica, 
las mds adecuadas para dar a la juventud alemana el 
gusto por la meditacidn seria y el sentimiento de res- 
peto a la autoridad, tan necesarios en esa coyuntura 
hist6rica. 
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Hegel vivid en Berlin le resto de sus dias. Muri6 
en 1831, posiblemente del cdlera que azotd Alemania 
por ese tiempo. 


Una meditaci6n filos6fica que es una filosofia 
de la historia 

No se puede hablar de la filosofia de la historia de 
Hegel si no se destacan los temas principales de su 
pensamiento y esto, necesariamente, impone la engo- 
rrosa faena de resumir un sistema tan vasto en su con- 
cepcidn como dificil en su expresidn literaria. 

Ambos caracteres imponen una seleccidn y un md- 
todo exegdtico que no siempre respetan el espiritu de 
su filosofia y especialmente cuando se tiene en cuenta 
que Hegel pensd en aleman y con recursos semanticos 
que s61o la lengua alemana permite. 

Por esta razdn considero conveniente referirme con 
brevedad a sus obras juveniles, porque en ellas apare- 
cen con singular relieve las preocupaciones esenciales 
de su espiritu, todavia en estrecha relaci6n con las li- 
neas principales de la teologia tradicional. 

Las obras del joven Hegel permanecieron mucho 
tiempo indditas. Guillermo Dilthey las descubrid y so- 
bre la base de unos manuscritos hallados en Berlin, es- 
cribio su estudio Historia de la juventud de Hegel. 

El cuadro vivo, fascinante, de la formacidn del 
pensamiento hegeliano descripto por Dilthey fue el pun- 
to de partida de una serie de trabajos que provocaron 
una renovacidn del conocimiento de Hegel, en el co- 
mienzo de este siglo. 

Paul Asveld 1 destaca los caracteres m&s notables 
del clima religioso en que se formd Hegel. Una pala- 

1 Paul Asveld, La pensee religieuse du jeune Hegel, Paris, 
Descl^e, 1953. 
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bra sirve de clave para su comprensidny es la misma 
con que se designa el tiempo que sucfede a las luchas 
religiosas desatadas por la Reforma: Aufklarung, cuya 
traduccidn por “Iluminismo” recoge la intention del vo- 
cablo alemdn. El “Iluminismo” es un acto de fe apa- 
sionado en la naturaleza humana, considerada en sus 
notas universales. El antropocentrismo renacentista, obra 
de algunas personalidades aisladas, encontrd en la pu- 
jante burguesia moderna un ambiente propicio para su 
expansidn en escala social. 

Para los iluministas Dios se expresaba suficiente- 
mente en las leyes que regian el curso del universo y 
la revelacidn, en el sentido tradicional del ttimino, era 
una etapa superada de la pedagogia divina. Tuvo su 
momento feliz, en esa edad en que el hombre necesi- 
taba, para alcanzar su pleno desarrollo espiritual, recu- 
rrir a las imagenes miticas con el propdsito de darse 
una idea aproximada de su relacidn con el mundo 
exterior. 

Las nociones de conciencia infantil y conciencia 
madura nacen en ese momento y constituyen los pasos 
subjetivos e inevitables del progreso. Los tedlogos “neo- 
logistas”, vanguardia dieciochesca de nuestro aggiorna- 
mento, hicieron un uso despiadado de esas locuciones 
para destruir la antigua alianza entre naturaleza y so- 
brenaturaleza. 

Sin desechar el concepto tradicional de revelacion, 
los nuevos tedlogos eliminaron, como anti-natural, todo 
lo sobrenatural conservado por la iglesia luterana. Esta 
depuracidn se hizo mediante transposiciones, mds o me- 
nos ingeniosas, del contenido dogmdtico a nociones de 
estirpe antropoldgica. “La posesidn demonfaca y la exis- 
tencia misma del demonio, la eternidad de las penas 
infernales, la predestinacidn, la inspiracidn de las Sa- 
gradas Escrituras, la Trinidad, la divinidad de Cristo, 
e! pecado original, la satisfaccidn del sacrificio en la 
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cruz, la justificacibn por la fe, la presencia en la euca- 
ristia tal como la comprendib Lutero, el nacimiento vir¬ 
ginal de Cristo, su resurreccibn y su ascensibn corporal, 
y en una palabra, todos los milagros biblicos, el retorno 
glorioso de Cristo al fin de los tiempos y nuestra propia 
resurreccibn, son temas caidos en desgracia, transpuestos 
o simplemente suprimidos.” 2 

Esta critica tendia a presentar todo el trabajo teo- 
lbgico de la Iglesia como una degeneracibn progresiva 
del cristianismo primitivo. La historia de la Edad Me¬ 
dia, bajo el signo de la dominacibn eclesibstica, era 
considerada como un error, como un inmenso fracaso, 
y todo su pensamiento, apenas una retbrica vacia. 

Hegel se familiarizb muy naturalmente con estos 
criterios y en sus comienzos adoptb posiciones teolbgi- 
cas afines a los neologistas. Nutrira siempre contra la 
Iglesia Catblica una profunda aversibn que aun en li- 
bros tan serenos como su Historia de la filosofia apa- 
rece cuando afirma que pasara sobre los mil anos de 
labor teolbgica calzado con las botas de las siete leguas. 

Estaba convencido de que todo ese esfuerzo inte- 
lectual se habia desarrollado completamente al margen 
del mundo real. “Porque segun los escolasticos”, afir¬ 
ma, “la razbn encuentra su existencia y su realizacidn 
en otro mundo, no en dste; pero toda la trayectoria de 
la filosofia tiende a restaurar la fe en este mundo,” 3 

Asveld cree que superb este desprecio por la esco- 
l&stica cuando descubrid el valor positivo de la des¬ 
gracia, de la negatividad, en el movimiento dialdctico 
de la historia, pero la superacidn de este sentimiento 
se limitb, en general, a las Iglesias protestantes. Segdn 
Victor Cousin, Hegel consideraba posible un concordato 

2 Ibid., p. 16. 

3 Hegel, Lecciones sobre la historia de la filosofia, Mexico, 
F.C.E., 1955, II, 108. 
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sincero entre religi6n y filosofia, pero s6Io en el cuadro 
del protestantismo. 

“|Tendre que morirme antes de ver caer todo estol”, 
le habria dicho a Cousin un dia que pasaban frente a 
la catedral de Colonia, en cuyo atrio se vendian me- 
dallas bendecidas. En el parbgrafo 195 de su Enciclo- 
pedia de las ciencias filosdficas, escribib refiriendose a 
la organizacibn de la piedad en la Iglesia Catblica: 
“La accibn, la piedad, etc., [.. . ] son asimismo mecb- 
nicas si se fija al hombre por reglamentaciones de ce¬ 
remonial, por un director de conciencia, etc., eso que 
tiene que hacer, si su espiritu y su voluntad propia no 
aparecen en sus acciones, y bstas son en 61 mismo como 
exteriores.” 4 

El seminario de Tubinga, donde concluyb sus estu- 
dios teolbgicos, impregnb su pensamiento con una preo- 
cupacibn esencial por la dogmatica cristiana que tendia, 
cada vez mbs, a ver como un simbolismo que encubria 
un sentido que la razbn debia despojar de su lenguaje 
mistico, para que apareciera su significacibn conceptual. 

En el System Fragment inicia una de esas inter- 
minables digresiones dialecticas en tomo de la relacion 
de finito e infinito que tanto exasperaban a Papini, y 
en las cuales creia hallar el verdadero espiritu de la 
religibn. 

Una referencia precisa a la experiencia religiosa 
de Jesus le permitia advertir la relacibn viva entre la 
finitud del hombre y eso que 6ste consideraba como 
el infinito. Jesus habria descubierto en si mismo la vida 
infinita como la fuente indiferenciada de todos sus ac- 
tos y tendencias, pero esto no era una persona trascen- 
dente con quien se hallara en una situacibn particular. 
Era la vida, tomada en su sentido generico y universal, 
pero concreto: la vida infinita que se expresaba y ma- 
nifestaba en la finitud empirica del hombre. 

4 Hegel, Precis de VEncyclopedic, Paris, Vrin, 1952, § 195. 
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Se la puede llamar un espiritu —dice Hegel—, pero 
solo para indicar que no unifica a la naturaleza desde 
afuera, a la manera de un concepto abstracto, sino des¬ 
de adentro, tal como los miembros de una comunidad 
se encuentran intimamente unidos por la adhesidn a un 
principio espiritual comun. Con esta nocidn salimos de 
la espiritualidad pensada, ldgica y abstracta, para en- 
trar en el terreno de la espiritualidad creida o vivida. 
De ambas maneras la infinitud existe por la finitud, 
porque es el ser finito quien la piensa en el primer caso 
y la vive en el segundo... 

Estos pensamientos juveniles de Hegel senalan el 
camino que ha de transitar la filosofia de su madurez. 
Es una busqueda del absoluto encarada en el terreno 
de la conciencia y no a partir del ente extramental co¬ 
mo en las cl&sicas pruebas cosmoldgicas de la existencia 
de Dios. La conciencia se le aparecid, desde el comien- 
zo de su especulacidn filosdfica, como el campo donde 
debia resolverse, dialecticamente, el dilema entre sujeto 
y objeto. Pero cuando Hegel habla de conciencia, no 
entiende con ese termino el conocimiento que tiene el 
sujeto de sus actos intimos, sino que abarca todo el fe- 
ndmeno de la relacidn cognitiva: hombre, mundo y el 
espiritu que se manifiesta como sintesis de esa diada 
dialectica, 


La Fenomenologia del Espiritu 
como filosofia de la historia 

Nuestra afirmacion exige un esfuerzo complementario 
para entenderla mejor y como la Fenomenologia del 
Espiritu intenta un analisis de la conciencia comun en 
su decurso histdrico, conviene que reflexionemos sobre 
el contenido de este libro, para comprender lo que He¬ 
gel entendia por conciencia. 

Se trata de la conciencia comdn y el primer descu- 
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brimiento de Hegel es haber advertido que el contenido 
de esta conciencia estd de tal modo condicionado por 
los acontecimientos de una bpoca que puede convertirse 
fbcilmente en el espejo donde se puedan leer los cam- 
bios esenciales en la evolucibn del tiempo del hombre. 

El anblisis de Hegel no solamente procura decir- 
nos todo cuanto se puede descubrir sobre la marcha de 
la conciencia natural, sino que busca el espiritu detrds 
de las manifestaciones de lb real, pero como el espiritu 
hace bloque con esas mismas manifestaciones, se expli¬ 
ca que sea en la conciencia y no en otro lado donde 
comienza su indagacibn. 

La nocibn de conciencia excede los limites de lo 
psicolbgico particular y se convierte en una expresibn 
metafisica. Allende las limitaciones individuales, apun- 
ta a todo el contenido de la cultura humana y aspira 
a un saber absoluto, donde la razbn adquiera certeza 
de ser toda la realidad. 

La conciencia de cada hombre es un momento del 
proceso histbrico, pero en tanto y en cuanto estd ins- 
cripta en 61, incluye, de alguna manera, los caracteres 
determinantes de la bpoca que le toca vivir, y por esa 
razbn las etapas de la historia humana son al mismo 
tiempo las fases del desarrollo de la conciencia. 

“La conciencia”, comenta Hartmann, “es tomada 
como ella se da y ella se da como una referencia inten- 
cional al otro: objeto, mundo o naturaleza. Es verdad 
que este saber del otro es saber de si, pero no es menos 
verdadero que este saber de si es tambien saber del 
otro, del mundo. Asi, en los diversos objetos de la con¬ 
ciencia descubrimos eso que ella es en si misma.” 5 

Hegel asegura que el mundo es el espejo donde 
nos encontramos a nosotros mismos y este parecer es, 
en la opinibn de Hartmann, el aporte original de Hegel 

5 N, Hartmann, La filosofia del ideallsmo detndn, Buenos 
Aires, Sudamericana, t. II, p. 112. 
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a la filosofia: “Un camino del autoconcebirse de la con- 
ciencia en sus transformaciones, basado en la concept 
ci6n de las modificaciones de su objeto. El misterio de 
este procedimiento es simple, mucho mds simple que 
el de la doctrina de la cieneia, Una vez descubierto es, 
sin mds, patente.” 6 

Hombre y mundo constituyen los dos momentos 
antitbticos de un proceso dialbctico, cuya sintesis emer¬ 
ge en la conciencia, a travbs del dinamismo dialdgico 
de la historia, como espiritu absoluto. Cada bpoca se- 
nala una etapa del desarrollo, pero s61o al fin de un 
ciclo completo se dibuja con nitidez la formalidad in- 
manente de todo el proceso. 

Una historia del pensamiento llevada a buen fin 
con rigor filosbfico podria dar la expresibn acabada de 
los encuentros sucesivos de la inteligencia humana con 
la realidad. Cada uno de esos encuentros senalaria un 
progreso, una toma de conciencia mds madura en la 
evolucibn del Espiritu. Pero la Fenomenologia no es 
una historia del pensamiento y se conforma con una 
visibn esquemdtica del proceso, reducibndolo a sus fi- 
guras mds tipicas. 

La Fenomenologia —afirma Hartmann— traza el ca¬ 
mino seguido por la conciencia desde su contacto con 
lo inmediato, hasta su pleno desarrollo o sea hasta el 
punto en que se inicia la Ldgica. 

Hartmann cree que la Fenomenologia es una teoria 
universal del conocimiento y esta opinibn tiene valor 
en tanto la Fenomenologia apunta al caracter histbrico 
de nuestro saber, pero la perspectiva cambia cuando se 
tcma en cuenta la aptitud transformadora del hombre 
y su integracibn en el desarrollo de la inteligencia, por- 
que, como escribe el mismo Hegel, “el conocimiento es 
un instrumento para apoderarse de la esencia absoluta, 
y pensamos inmediatamente que la aplicacibn de un 

6 Ibid. . 
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instrumento a una cosa no la deja como ella era en si, 
sino que la transforma y cambia”. 

La F enomenologia no es entonces una mera teoria 
del conocimiento, porque atiende tambifen a las trans- 
formaciones que el hombre hace sufrir a la realidad en 
su busqueda del absoluto y a las resonancias que tales 
cambios produCen en la conciencia misma. 

El mundo es “lo otro que yo”, lo que hace frente 
al hombre y lo incita a obrar sobre 6l mediante un tra- 
bajo esclarecido por el saber, Para Hegel el acto gra- 
tuito del conocimiento es anterior a la accidn, pero la 
desata y se beneficia posteriormente con las modifica- 
ciones que la accidn introduce en la realidad. 

No entramos en el examen de las figuras de la con¬ 
ciencia que a partir de la certidumbre sensible alcanza 
la forma del espiritu, por considerar que no podria ha- 
cerse sin un detallado an&lisis de la Fenomenologia. 
Interesa observar el cardcter dialectico de todo este mo- 
vimiento que pretende exponer en apretado resumen 
los momentos esenciales de la relation dialectica del 
hombre con el mundo. 

La realidad o “no yo" mediatiza el saber de la con¬ 
ciencia sobre si misma y ofrece a la consideracidn fe- 
nomenol6giea el variado espectro de sus diversos en- 
cuentros. El hombre que enfrenta la realidad no es un 
ser aislado, constituye un grupo, una comunidad o una 
organizacidn social tan compleja como el Estado. Esto 
significa que su accidn sobre el mundo es mancomu- 
nada y supone, ademas de una disciplinada ordenacidn 
de su conducta, una distribucidn de funciones, segun 
prioridad y posterioridad, capaz de fundar un orden 
juridico o de derecho. 

El conocimiento del mundo natural forma las cien- 
cias de la naturaleza y como 6stas hacen posible un de- 
terminado proceso de transformacidn, diriamos que ta¬ 
les saberes dirigen la economia, tomada en un sentido 
lato, de toda una epoca, 
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Pero no puede haber una accidn econdmica ade- 
cuada sin una distribucidn de tareas reconocida y sos- 
tenida por un orden juridico o de derecho. Ciencia, eco- 
nomia, derecho son los momentos tedricos, podticos y 
pr&cticos de la accidn humana sobre el mundo. Pero 
con estos tres momentos no termina el an&lisis de esta 
compleja relacidn y en primer lugar porque el hombre 
trata de expresarla mediante un simbolismo estetico y 
religioso, que le permita dar cuenta del car&cter manifes- 
tativo, espiritual, que constituye la verdadera significa- 
cidn, el verdadero ser o esencia, de los momentos re- 
lacionados. 

El hombre y el mundo, aqui y ahora, revelan en su 
encuentro la intima racionalidad de sus respectivos fun- 
damentos. 

Decir que todo lo real es racional o que todo lo 
racional es real es senalar la emergencia de una espi- 
ritualidad manifestada en las leyes cientificas del cono- 
cimiento de la naturaleza, en la obra poetica y transfor- 
madora del hombre y en la organizacidn pr&ctica de su 
trabajo. Pero esta espiritualidad profunda se expresa 
tambidn en los simbolos de la religidn y del arte, que 
tratan en su propia lengua de dar cuenta de los elemen- 
tos m&s ocultos de esta relacion entre el hombre y el 
mundo. 

“La razdn”, dira Hegel, “se propone saber la ver- 
dad, encontrar como concepto eso que para la obser- 
vacion y la percepcidn es una cosa; es decir que ella se 
propone lograr en la cosa la conciencia de si misma. 
La razdn se interesa ahora de una manera universal 
en el mundo, porque esta cierta de que esa presencia 
del mundo es racional. La razdn busca su otro, pues 
sabe bien que ella no posee otra cosa mas que ella mis¬ 
ma, y busca su propia infinitud,” 7 

7 Hegel, La Phenomenologie de I’Esprit, bad, Jean Hyppo- 
lite, Paris, Aubier, 1947, t. II, p. 9. 
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El espiritu toma conciencia de si cuando la vida 
6tica y cultural de un pueblo se refleja activa y cons- 
cientemente en el microcosmos de la conciencia indi¬ 
vidual. Pero la accidn humana no queda confinada en 
la interioridad, se proyecta sobre el mundo exterior y 
lo sella con la impronta de su espiritualidad. Esta rea¬ 
lidad transformada por el hombre y con la marca de su 
espiritu es el mundo de la cultura. Si la relacidn del 
hombre con el mundo cambia en cada etapa de su evo- 
lucidn, de acuerdo con el progreso del conocimiento y 
la accidn transformadora, el mundo de la cultura sera 
el vehiculo expresivo de la situacidn de estos cambios. 
Los ultimos pasos de la Fenomenologia examinan el 
descubrimiento del mundo del espiritu, que aparece 
como Dios y se expresa primeramente en el lenguaje 
simbdlico sensible del culto religioso, para culminar 
cuando logra expresarse en el lfexico conceptual de la 
filosofia. 

La Fenomenologia del Espiritu es el primer esbozo 
de una exposicidn total del pensamiento de Hegel. Una 
meditacidn m&s honda lo llevara a perfeccionar muchas 
de las figuras delineadas en su trabajo, pero en sus 
rasgos mas caracteristicos, el aporte de la madurez esta 
ya en este libro. 


Las determinaciones del ser 

Imposible comprender la filosofia de la historia de 
Hegel sin un esfuerzo por penetrar en los conceptos 
fundamentales de su pensamiento y por ende sin ave- 
riguar lo que entendia por ser. 

La cuestidn del punto de partida de la metafisica 
se jugaba en la apreciacidn de un principio original y 
originante del saber y este no podia ser sino la inme- 
diata captacidn del ente extramental o la mediata re- 
flexidn sobre el cogito. Hegel no admitid la disyuntiva 
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y prefiri6 dejar sin discusidn un problema que le pare* 
ci6 intitil. Desde el comienzo se interesd por el funda- 
mento absoluto de todo y esto, para el, era el Espiritu. 

Aristdteles y Santo Tomds coincidian en dar por 
fundamento del mundo un espiritu absoluto, pero mien- 
tras en Aristdteles el “Pensamiento..se imponia co* 
mo causa final y quizd formal del universo, en Santo 
Tomds tomaba la modalidad de un actus essendi causa 
del mundo, pero con eficiencia creadora y por lo tanto 
trascendente a la realidad creada que sostenia, sin em¬ 
bargo, como participante en su mds intima inmanencia. 

Hegel estd, probablemente, mds cerca de Aristdte- 
les que de Santo Tomds, porque su versidn del espiritu 
tiene mds de razdn formal que de acto creador en el 
sentido tradicional del termino. 

No procedid deductivamente como Descartes a par- 
tir de un principio, ni fundd su meditacidn en una ana- 
litica del “ente en tanto que ente” como en Aristdteles. 
Desde el comienzo su inteligencia tenia la idea de que 
la inmediatez del objeto y la mediacidn del sujeto es- 
tdn contenidas en la conciencia que las envuelve. No 
es una evidencia primera y por lo tanto es algo bas- 
tante posterior a un punto de partida, por esa razdn se 
encuentra en la iniciacidn y en el final del proceso. 

En una frase pasablemente sibilina parece decirlo 
asi: “El espiritu es la substancia y la esencia espiritual 
igual a si misma y permanente; es la base inmutable 
e irreductible, el punto de partida de la operacidn de 
todos; 61 es su propdsito y su tdrmino, en tanto en si 
pensado de todas las conciencias de si.” 8 

“La logica hegeliana”, confirma Jean Hyppolite, 
“parte de una identificacion del pensamiento y de la 
cosa pensada. La cosa, el ser, no estd allende el pen- 

8 Hegel, Phenomdnologie .. ., t. II, p. 10. 
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samiento, y el pensamiento no es una reflexi6n subje- 
tiva que seria extrana al ser.” 9 

El ser, como primera nocidn que sugiere la reali- 
dad, es todo y al mismo tiempo es nada. Todo y nada 
porque mi pensamiento no puede aplicar esta idea a 
ninguna cosa particular sin determinar la comprension 
universal del concepto. 

En la determinacidn misma del concreto ser esto 
o aquello, la oposicidn todo y nada que constituyen la 
estructura logica del ser indiferenciado, esta dialectica- 
mente superada porque si el ser es este ente, hay en 61 
una positividad entitativa: eso que este ente es, y, al 
mismo tiempo, una nada determinada: todo aquello que 
este ente no es. Admitir' la negacidn en el seno mismo 
de la realidad, es afirmar su constitucidn dialectica y 
espiritual. “Aparece, pues, que la mas alta forma de 
la experiencia humana — y no hay nada que se encuen- 
tre fuera de la experiencia humana— es la revelacidn 
de la identidad del ser y del saber, es la penetracidn 
en la estructura de esta conciencia de si universal en 
el seno de la cual el ser se dice, se expresa, enunciando 
tanto la cosa de la cual se habla como el yo que habla.” 10 

Nuestro concepto del ente real es una sintesis de 
ser y nada, porque el ser que no es un ente determi- 
nado, es la pur a indeterminacidn, “el puro vacio”, es¬ 
cribe Hegel; “no hay nada en 61 que se pueda intuir, 
si puede aqui hablarse de intuir; o bien es este solo, 
este puro vacio pensar, o bien 6ste es igualmente s61o 
un pensar vacio. El ser, lo inmediato indeterminado, 
es en realidad la nada, ni m&s ni menos que la nada.” 11 

El ser determinado es siempre esto o aquello. Los 
momentos contradictories enunciados por la idea de 

9 Jean Hyppolite, Loglque et existence, Paris, F.U.F., 1953, 

p. 3. 

10 Ibid., p. 5. 

11 Hegel, Logica, Bs. As., Hachette, 1956, p. 107. 
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ser igual a nada, se encuentran en el ente determinado, 
pero de un modo concreto, real, positivo, como ser real 
y nada real, no meramente abstractos. 

El ser emerge positivamente en este o en aquel ente. 
La determinacibn hace que cada cosa particular no sea 
el ser en general, sino este ser. A su vez, la nada cobra 
tambien una suerte de determination positiva, porque 
hace que tal ente no sea ningbn otro. 

“Nosotros”, comenta Alain, “buscamos la idea mas 
prbxima, todavia abstracta, pero compuesta de las otras 
dos, o mejor dicho que las une en un tejido m&s real, 
y por eso mismo las salva. Esta idea se encuentra en 
la historia como un producto, es el devenir de Heraclito. 
Pero no vay&is a entenderlo como un simple posible, 
como si dijerais: no hay solamente ser, tambibn hay 
devenir. 

“Asi habriais perdido vuestra primer a jornada de 
aprendizaje. No, no. En lugar de pensar ser frente al 
no ser, y dejaros llevar de uno a otro, formad ahora una 
idea positiva y en un grado m&s concreto, donde el ser 
no deje pasar al no ser, ni el no ser al ser. Sospech&is 
que es un juego sofistico, pero se trata de una idea co- 
mbn, de una idea que todo el mundo tiene, la impo- 
sibilidad de que el contrario pase inmediatamente a ser 
lo opuesto; vosotros pens&is fuertemente el devenir y 
en ese pensamiento conservais el ser y el no ser, porque 
eso que no es, comienza a ser. El devenir no espera, 
no se detiene, tal es la solucibn real.” 12 

El verdadero ser es devenir y como bste es un con- 
tinuo superar oposiciones dialecticas, no es ser, es ente. 
“En cuanto es mi ente”, escribia Nimio de Anquin, “ten- 
dr& fatalmente vestigios fisicos, porque yo soy tambien 
materia y no forma pura. Luego sera dinamico, pues 
habra en el potencia y no pura actualidad. Y finalmen- 

12 Alain, Idees, Paris, 1964, p, 224. 
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te serd univoco, pues es el todo de los entes, el Espiritu 
en que todos los espiritus son uno.” 13 


La doctrina del concepto 

Kant dio una interpretacidn del ente real a partir del 
sujeto. Esta teoria dejaba como residuo irracional una 
“cosa en si” irreductible al pensamiento. Hegel se pro- 
puso eliminar esta nocidn pardsita y hacerla entrar, con 
todo su peso, dentro de su sistema interpretative. Con 
ese propbsito planted la relacidn entre el sujeto y el 
objeto, convirtidndola en una diada dialdctica cuya sin- 
tesis seria el “concepto” ( Begriff ), en la terminologia 
de Hegel, nunca bien traducida a nuestra lengua, por- 
que el termino concepto trae resonancias de una Idgica 
cldsica, inaceptables en un contexto filosdfico hegeliano. 

No interesa resucitar el proceso del conocimiento a 
partir de la certeza sensible. Lo tomamos cuando el su¬ 
jeto descubre su espiritualidad como un movimiento in- 
tencional convocado por "lo otro”. El mundo exterior 
atrae al sujeto y lo atrae de una doble manera: tedrica 
y prdctica, porque compromete su conocimiento de la 
realidad y su accidn sobre ella. 

El sujeto conoce la realidad y opera sobre ella 
transformdndola, imponidndole el sello de su propia na- 
turaleza espiritual, pero la realidad obra a su vez sobre 
el sujeto oblig&ndolo a determinarse. La sintesis de 
este mutuo condicionamiento contradictorio estd cons- 
tituida por la renovacidn reciproca del hombre y el 
mundo y eso es lo que Hegel llama Begriff , porque 
salva la positividad de uno y otro termino, validndose 
de la negacidn. 

Efectivamente, el objeto, antes de ser conocido y 

13 Nimio de Anquin, Ente y Ser, Madrid, Gredos, 1962, 
pp. 146-147. 
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transformado por la accidn del sujeto es una pura abs- 
traccidn, apenas un correlato negativo (no-yo) en una 
confrontacidn tedrica. El sujeto es mera impulsidn va- 
cia, sin contenido, hacia ese “no yo” que emerge ante 
61 como una desafiante negacidn. La verdadera reali¬ 
dad surge del encuentro entre uno y otro como una 
negacidn de la negacidn, en el ldxico, quizd mds confu- 
so pero mds pldstico, del propio Hegel. 

Tratd de superar el idealismo subjetivo de Kant y 
el realismo del objeto, tal como habia sido expuesto por 
el empirismo ingles. Retomd la doctrina de las causas 
aristotdlica, pero en un intento de formulacidn mds sin- 
tdtico que analitico. Admitid con Kant que la forma- 
lidad de lo real es espiritu y que esta espiritualidad 
emergia del sujeto como fuente activa, pero se confi- 
guraba en su encuentro con la realidad. La explicacidn 
de su esencia no se puede hallar en el andlisis de uno 
solo de los dos elementos asumidos en la sintesis, Be- 
griff , concepto o negacidn de la negacidn. 

La unidad del concepto admite un examen que des- 
cubre, en primer lugar, un aspecto tedrico, nocional, 
mediante el cual el espiritu penetra en los entresijos de 
la realidad y advierte la ley que rige sus movimientos. 
Esta aproximacidn da nacimiento a las ciencias de la 
naturaleza y con ellas a una interpretacidn del “cosmos” 
que expresa, en cada dpoca de la historia, la relacidn 
cognitiva y dominadora de la conciencia con su realidad. 
Pero este saber no se detiene en pura contemplacidn, 
exige la accidn transformadora y como esta accidn trae 
nuevos descubrimientos, dstos producen a su vez otras 
transformaciones. 

La obra no cesa jamas y seria absurdo pensar que 
el conocimiento de la naturaleza no determinara un 
mejor conocimiento de la realidad humana, o que la ac- 
tividad t6cnica desplegada sobre el mundo no ejerciera 
una influencia transformadora sobre el hombre. 
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Movimiento dialectico de afirmaciones y negacio- 
nes sucesivas que va tejiendo la larga trama de la his- 
toria y expresando en la ciencia, el arte, la economia, la 
tecnlca y el derecho el espiritu de los pueblos (Volken- 
geist ) en cada etapa de su desarrollo. 

No se habria dicho lo esencial si no existiera el de- 
seo de expresar tambien la totalidad de esa situacibn 
mediante simbolos sensibles o nociones racionales. Re- 
ligibn y filosofia revelan, con distintas modalidades, 
que una misma raz6n universal opera como una causa 
formal profunda en todo el decurso de la historia hu- 
mana. Ella rige la evolucibn del universo y tiende a 
unificar todos los esfuerzos en “aquello por lo cual y 
en lo cual toda realidad tiene su ser y su consistencia”. 14 

A esto llamarb Hegel el Espiritu Absoluto, fin uni¬ 
versal y ultimo del mundo, pero no un actus essendi, 
una personalidad creadora que desde su trascendencia 
da realidad al universo y lo atrae hacia si como a su fin 
natural y necesario. 

La raz6n universal de Hegel estb tambiSn en acto, 
pero con una actualidad in fieri, en proceso de reali- 
zacibn y no como algo completo y acabado, tal como 
el “pensamiento que se piensa” de Aristbteles. En esta 
razbn en movimiento son superadas todas las contradic- 
ciones y prueba en su emergencia que el mundo no esta 
entregado al acaso, ni a causas exteriores contingentes, 
sino a una Providencia que rige el mundo. 15 

A Hegel le gusto siempre hablar el lenguaje tradi- 
cional, y como lo hacia con la uncibn de un clergyman, 
era facil confundir sus palabras y tomar por moneda 
contante lo que apenas era una costumbre, cuando no 
un disfraz verbal. 

14 Hegel, Lecciones sobre la filosofia de la historia uni¬ 
versal, Madrid, Revista de Occidente, 1953, p. 20. 

15 Jbtd , p. 28 . 
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La religi6n — afirmard— tiene fe en la Providencia 
y no trata de conocer racionalmente sus designios, per- 
manece en la abstraccidn y se contenta con aplicar 
la idea de la providencia de un modo general, sin in¬ 
ti'oducirla en lo concreto y determinado. 

Penetrar en la textura intima de los hechos para 
descubrir el plan de la Providencia es la tarea propia 
del fildsofo. No se trata, como nos podriamos figurar 
de acuerdo con el espiritu de la teologia tradicional, de 
desvelar profeticamente un misterio sobrenatural. Dios 
sc manifiesta a la inteligencia del hombre en el movi- 
miento mismo del mundo, por eso nuestro pensamiento, 
si permanece atento al decurso de la historia, puede pe¬ 
netrar en los secretos corredores de su plan providencial. 

Los cristianos —escribia— estan iniciados en los mis- 
terios de Dios, y de este modo nos ha sido dada tam- 
bi6n la clave de la historia universal. En el cristianismo 
hay un conocimiento determinado de la Providencia y 
de su plan. Es doctrina de fe que la Providencia ha 
regido y rige al mundo. Que cuanto sucede en el mun¬ 
do esta determinado por el gobierno divino y se hace 
conforme a sus designios. Esta ensenanza va contra la 
idea del azar y contra la de los fines limitados, como 
puede ser la conservacidn del pueblo judio. 

Hay un fin tiltimo universal que existe en si y 
por si. La religidn no rebasa esta representation y se 
atiene a la generalidad, pero la creencia de que la his¬ 
toria universal es un producto de la raz6n eterna y de 
que la raz6n ha determinado las grandes revoluciones 
de la historia es el punto de partida necesario de la filo- 
sofia en general y en especial de la filosofia de la his¬ 
toria universal. 

Para que la filosofia descubra el sentido oculto de 
las representaciones religiosas, es menester que el filo- 
sofo sepa aquello que el hombre religioso cree. Saber 
y creer son sindnimos de “tener en la conciencia”, pero 


127 




el conocimiento conceptual “penetra adem&s en los fun- 
damentos, en la necesidad del contenido sabido, inclu- 
so del contenido de la fe, prescindiendo de la autoridad 
de la Iglesia y del sentimiento, que es algo inmediato” 16 

La intencidn de Hegel es probar que los fines de 
la sabiduria eterna se han cumplido en el mundo y que 
estos fines se revelan en el universo, tanto histdrico co- 
mo natural. Esto tambien explica por que razdn llamd 
a sus reflexiones sobre la historia universal una teo- 
dicea. En verdad se trata de un teologismo, es decir de 
un intento de explicacidn racional del misterio cristiano 
que compromete la trascendencia de Dios y su existen- 
cia racional y consciente fuera de nuestra representacidn 
espiritual. 

Observa Henri Niel que “el error de Hegel consiste 
en haberse rehusado a admitir la existencia de un abso- 
luto situado m&s alld de la conciencia, pero esta nega- 
cidn es el resultado de una meditacidn muy tipica del 
mensaje de Cristo y no de una critica del conocimiento. 

“Si Dios se ha revelado al hombre, pensaba Hegel, 
no es posible concebirlo fuera del hombre. El ateismo 
hegeliano no procede de un rechazo de Dios, sino de 
su voluntad de realizar naturalmente (filosdficamente) 
el destino sobrenatural del hombre: la visidn beatifica. 
La historia sagrada se ha convertido en parte integrante 
de la historia humana, en lugar de seguir siendo, de 
alguna manera, su limite superior.” 117 

No pretendo levantar las dificultades metafisicas 
sugeridas por el concepto hegeliano de Idea Absoluta. 
Admito la solucidn de Nicolai Hartmann cuando afirma 
que la realidad verdadera para Hegel no es el fendme- 
no ni la objetividad, sino la idea que se realiza a si 
misma. Cuando el hombre alcanza la comprensidn de 

16 Ibid., p. 36. 

17 Henri Niel, HSgglianisme et histoire, separata de Recher- 
ches et Debats, N? 17, Paris, 1956. 
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rstii verdad, cumplese en 61 la unidad de lo objetivo 
v do lo subjetivo, de la realidad y del concept©, del 
procoso y su resultado, del ser en si y del ser para mi. 
Till unidad es la idea absoluta. 

"La conciencia en que la idea absoluta se sabe a si 
misma es la filosofia. En todo otro pensamiento mera- 
tnente subjetivo o reflexionante, la filosofia es negada, 
porque ella s61o se sabe a si misma, como autorrealiza- 
oi6n de lo absoluto. No s61o describe el camino de tal 
uutodespliegue, sino que objetivamente, la filosofia es el 
saber de ese autodespliegue en la conciencia subjetiva.” 18 

Dios sabe de si mismo en la filosofia y toda su rea¬ 
lidad se limita a ser el autodespliegue del espiritu. El 
mundo, tal como se expresa en la conciencia del hom- 
bre, es el Verbo de Dios, su realizacidn manifiesta. 
Tratdndose del espiritu, ensenara Hegel, expresidn y 
realizacidn, palabra y pensamiento, son una misma cosa. 
No hay absoluto sin relativo, ni infinitud sin finitud, 
ni creador sin creatura, porque la inteligencia dialectica 
exige la mediacidn de la negacidn para alcanzar la ple- 
nitud del Begnff . 

Hegel no admitid nunca la acusacidn de panteismo 
lanzada contra su filosofia y se puede afirmar que en nin- 
gtin momento cayd en una burda confusidn entre el 
mundo y Dios. Tampoco se puede sostener que la dis- 
tincidn entre Dios y el universo este claramente salvada 
en su sistema. Un panteismo imbecil estaria demasiado 
cerca del materialismo craso como para que un espiritu 
tan fino como el de Hegel incurriera en el, pero no exis- 
ten solamente panteismos imbeciles, y hay formas de 
confundir a Dios con la creacidn que gozan de todos los 
atributos de un gran refinamiento espiritual. 

Un panteismo que da la prelacia al pensamiento, 
que considera a la razdn, bajo una u otra forma, como 
fundamento y fin de todas las cosas, es un panteismo 

18 Hartmann, op. cit., p. 369. 
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idealista. La filosofia de Hegel es una de sus expresio- 
nes mas audaces. 

Pero como lo hizo notar Franz Gregoire en sus Etu¬ 
des H6g6liennes, Hegel no se expresd nunca de una ma- 
nera capaz de destruir los equivocos y a su expresidn 
literaria, de suyo profusa y poco transparente, sum6 
una decidida voluntad de mantener la oscuridad en sus 
ideas, para no despertar recelos entre los pastores lute- 
ranos y llegar solamente hasta los entendimientos capa- 
ces de penetrar en el sanctasanctorum de sus inten- 
ciones. 

“Partidario de mantener la fe tradicional en el pue¬ 
blo y, por esta misma razon, relativamente respetuoso 
de esa fe, <ic6mo hubiera podido expresarse con toda cla- 
ridad sin conmover la conciencia de los pastores que 
asistian a sus clases?” 

Se advierte tambi6n la existencia de un motivo me- 
nos puro: su temor a que el Estado prusiano pecara con¬ 
tra la filosofia, como habia sucedido en su oportunidad 
con Fichte. 

Pese a su ateismo, tan claramente revelado por 
Feuerbach, Hegel se declard siempre cristiano. Muchos 
le reprochan estas declaraciones como una duplicidad, 
pero no podemos olvidar que su filosofia, como toda gno¬ 
sis inspirada en el cristianismo, se presenta como la in- 
terpretaci6n mas completa y cabal de £ste. Esto, en 
su espiritu, no era supercheria, sino una verdad conquis- 
tada gracias a un esfuerzo de reflexion perfectamente 
sincero. 





Capitulo VII: Hegel , filosofo de la Historia (3) 


La idea del Estado 

No completariamos nuestra r&pida visi6n de la filosofia 
de la historia de Hegel sin una somera referenda a su 
idea del Estado. Mucho se le ha reprochado haber di- 
suelto al hombre individual, tornado en su concreta tem- 
poralidad histdrica, en una serie de procesos ldgicos ob- 
jetivados. Este reproche tiene su parte de verdad, pero 
considerado el pensamiento de Hegel en su totalidad, con- 
viene reducir el esquema de la observacidn en un con- 
texto mas matizado. 

Walter Briining senalo algunos aspectos de la antro- 
pologia de Hegel comparables a cualquier descripcidn 
modema hecha por los fildsofos de la existencia. Se re- 
feria en particular a ciertos pasajes de la Fenomenologia 
del Espiritu en donde la riqueza de las observaciones 
tiene un concreto contenido espiritual, apto para ser 
aprovechado en un conocimiento mas profundo de la 
naturaleza humana. 

No obstante, el valor del individuo singular queda 
como sumergido en los procesos universales del espr- 
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ritu, No satisface mucho nuestras aspiraciones perso- 
nales a un destino supratemporal sentirnos meros porta- 
voces del espiritu o inestimables momentos dial6cticos 
donde se cumple el desarrollo de la idea absoluta, con 
total prescindencia de nuestro fin individual. Kierke¬ 
gaard no veia con gran entusiasmo estos privilegios filo- 
sOficos y recababa con 6nfasis el retorno a la fe tradicio- 
nal, para lograr la posibilidad de un encuentro con el 
Dios de la fe, menos universal, pero mis autenticamente 
realizado en el fuero Intimo de cada uno. 

Hegel hizo lo que pudo para que tales procesos es- 
pirituales no se perdieran en abstracciones inanimadas, y 
tratd de fundarlos en las tensiones subjetivas del hombre, 
con el propbsito de convertirlos en fines de una dindmica 
moral. 

Hegel, como Comte, nos ofrece la doble cara de un 
dios Jano. Por un lado se reclama sucesor de las corrien- 
tes racionalistas que destruyeron la vieja unidad reli- 
giosa de Occidente y por otro trata de rescatar el acervo 
tradicional en un contexto espiritual capaz de salvar el 
orden de la antigua convivencia cristiana. Para 61, como 
para Comte, la libertad no podia ser entendida como una 
disolucidn de los lazos comunitarios orgdnicos. Familia, 
Estado, religiOn y filosofia eran los dmbitos espiritua- 
les fuera de los cuales no se podia hablar de plenitud 
humana. 

Libertad condicionada por las exigencias comunita- 
rias del orden y no absolutizada en la anarquia de un 
personalismo autdnomo, porque el hombre es el teatro 
de un dinamismo “en el cual la vida aparente de los 
movimientos dialecticos es en verdad una red supra¬ 
temporal de relaciones de razon, y como todo el progreso 
es una deduction [...], no hay en el hombre posibi¬ 
lidad aut6ntica de realization individual; el sentido de 
la vida lo hallard siempre en un esfuerzo comunitario”. 
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Nuestra tarea consistira en examinar las estructuras 
»il>|ctlvas que obran como valores superiores en la filoso- 
I in do Hegel y tratar de ver c6mo se constituyen entre 
dins los lazos jer&rquicos de dependencia y c6mo se vin- 
niiun con la vida concreta de los hombres singulares. 

(Jorresponde, en primer t^rmino, senalar lo que para 
M os cl bien supremo del hombre y determinar, con la 
pioeisidn necesaria, el camino que este debe seguir para 
nlcunzarlo. 

Su lenguaje no desdice, en apariencia, la doctrina 
Imdicional luterana. El hombre es una imagen de Dios. 

I Nos lo conoce, lo protege, lo ama y lo hace beneficiario 
do su gracia redentora. Estas mercedes, otorgadas por 
los m^ritos del sacrificio de Cristo, permiten al hombre 
conocer su destino eterno por el testimonio interior de 
su ospiritu. 

Esto explica que pueda ofrecer a Dios un culto 
slncero, sumiso y amoroso, y alcance una perfecci6n que 
so cumplira allende la muerte, cuando entre definitiva- 
inente en el Reino del Padre. 

Todos estos pasos, aceptados por Hegel y expuestos 
(Mi mds de una oportunidad con verdadera uncidn pas¬ 
toral, cambian totalmente de sentido y adquieren, por 

f rracia de la dialectica, un contenido sin ningun peso so- 
ircnatural. 

Dios se troca en idea absoluta y aunque llega a cono- 
cerse a si mismo como espiritu primero, este saber se rea- 
liza, concretamente, en la conciencia humana y no en la 
infinitud de su inteligencia creadora. 

La redencion se cumple en el mundo y consiste, fun- 
damentalmente, en despojarse de todo compromiso con 
la particularidad individual, consagrandose a lo universal, 
u lo infinito, tal como 6ste se revela en la ciencia, en el 
arte, en los simbolos de la religidn y en el esfuerzo ra- 
cional de la filosofia. 

La dialectica de lo infinito con la finitud asegura este 
aserto, porque solamente es comprensible un infinito 
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realizado en la finitud, y una finitud capaz de pensar lo 
infinito. Consideradas estas dos instancias en si mismas, 
fuera de la sintesis donde se concreta su unidad, son 
nociones tan vacias de contenido como el ser y la nada. 

El creyente en su vida religiosa y el fildsofo en su 
actividad racional realizan este ideal en su plenitud, y 
tanto uno como otro se encuentran en el cumplimiento 
del fin tiltimo de la vida humana. Para Hegel, los dog¬ 
mas de la religidn cristiana: Trinidad, pecado original, 
redencidn, son, al mismo tiempo, simbolos perfeetps de 
eso que se cumple en la inmanencia del espiritu en la 
btisqueda de su realizacidn histdrica. El creyente honra 
a Dios como providencia y el fildsofo como razdn inma- 
nente al orden del universo, Ambos se refieren a lo mis¬ 
mo, aunque con distinto grado de madurez intelectual. 

El Espiritu del Universo tiene su propia finalidad y 
la logra a travds de los hombres en el decurso de la his- 
toria. En su paso por la conciencia humana la sella con 
su divinidad y le impone definitivamente ese rasgo de 
eternidad que debe permanecer sustraldo a todo uso que 
pueda subordinarlo a una tarea nada mas que humana. 
En este preciso sentido el hombre no puede ser un sim¬ 
ple medio, y ahade Hegel: “La religiosidad y la mora- 
lidad concentradas en los Iimites de situaciones poco 
numerosas y muy sencillas poseen un valor infinito, y el 
mismo valor que la religiosidad y la moralidad de un 
espiritu cultivado y de una existencia opulenta en la ex- 
tensi6n de sus relaciones y de sus obras.” 

La afirmaci6n es clara y en el juicio de Hegel el 
hombre tiene, efectivamente, un valor infinito y una in- 
mortalidad asegurada. A esta inmortalidad se le puede 
aplicar la definici6n que diera del soneto Dante Gabriel 
Rossetti: A sonnet is a moment’s monument , memorial 
from the soul’s eternity, to one dead deathless hour, 
Momento si se quiere Ileno de valor y significacidn, por- 
que por el pasa el proceso dialectico del espiritu univer- 
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mi! v deja su huella eterna sobre la hora muerta de nues- 
Im cxistencia individual. 

ICxtado substancia y Estado fin ultimo 

I ,u frecuentacidn de los textos de Hegel habitua a sus co- 
montadores a corregir el 6nfasis de muchas de sus decla- 
raeiones con el tono menor a algunas otras. Es, posi- 
l»lcmente, el pensador que ha dado m£s que pensar a 
sus lectores. Esta condicidn de fuente perennne de pro- 
blomas interpretativos es un gran aliciente para quie- 
nes persisten en estudiarlo. 

I^as ideas expuestas por Hegel sobre el Estado, han 
eorrido la suerte de todos los otros temas tratados por la 
Inteligencia incansable y confusa del eminente fildsofo, 
Esto nos obliga a seguirlo con precaucidn y tomar en 
cuenta las advertencias de sus comentadores para no 
dejarnos arrebatar por el pathos de algunos p&rrafos. 

En las primeras paginas de su Filosofia del derecho 
da una definicidn del Estado que ha hecho correr mucha 
tinta y ha dado nacimiento a una cantidad nada despre- 
ciable de malentendidos. 

“El Estado”, nos dice, “como realidad en acto de 
la voluntad substancial es un objetivo propio absoluto, 
inmdvil, en el cual la libertad obtiene su valor supremo, 
y asi, este objetivo final tiene un derecho soberano res- 
pecto a los individuos, cuyo mas alto deber es ser miem- 
bros del Estado.” 1 

Esta afirmacion, comenta Franz Gregoire, concede 
al Estado poderes donde naufragarian todas las liberta- 
des que Hegel atribuia a los individuos (iCudl es la raiz 
de esta antinomia entre la exaltacion del Estado y el 
valor infinito otorgado a los actos individuales? 

1 Hegel, Frincipes de la philosophic du droit , trad. Jean 
Ilyppolite, Paris, Gallimard, 1940, p. 190, par&grafo 258. 
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La explication debe buscarse en el concepto de liber- 
tad ensenado por Hegel, tan distinto de nuestros criterios 
tradicionales. Antes de encarar este tema, conviene com- 
prender los terminos empleados en la definicidn dentro 
del sentido especial que les da Hegel. 

El Estado es una sociedad donde la vida en comtin 
estd regida por una voluntad soberana y constituida en 
su establecimiento y organizacidn por una accidn inte- 
ligente de todos sus componentes. Esto distingue al 
Estado de la familia, que es una comunidad instintiva. 

La idea de Estado estd vinculada con otra expresidn 
hegeliana, Volkgeist, o “espiritu de un pueblo”, cuyo 
significado admite, al mismo tiempo, dos acepciones. 
Por una parte senala la voluntad manifestada por un 
pueblo de constituir un Estado, y por otro expresa la 
mentalidad de ese mismo pueblo, tal como se da en la 
religidn, el arte, las costumbres, la constitution politica, 
la tecnica y la cortesia. Es decir, en todas las actividades 
que transmite la idea de civilization. Ambos sentidos 
se unen cuando se trata de un Estado politicamente or- 
ganizado y dueno de una cultura propia. 

Un termino frecuente en la pluma de Hegel, cuando 
habla del Estado, es la palabra substantia y como esta 
ha sido acunada por la escuela aristotelico-tomista con 
una semantica muy precisa, conviene examinar el uso 
que le da Hegel para advertir las diferencias significa- 
tivas. 

Hegel usa la misma palabra en la Logica, la End- 
clopedia y la Fenomenologia, y en todas ellas con varios 
sentidos. Convendria advertir esas diferencias para poder 
orientamos mejor en su pensamiento sobre el Estado. 

En un sentido aproximadamente aristotelico, Hegel 
la aplica a una realidad que se basta a si misma y al 
mismo tiempo, y bajo la misma relacion, sirve de funda- 
mento y condicidn suficiente a una multiplicidad de 
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ontidades transitorias, intercambiables, conting 
las cuales se suele dar el nombre de accidentes. 

La substancia es aquello que tiene el “ser ei 
oposicidn a "lo que es en otro” o accidente. En ei 
ckJn no se aparta del significado cldsico y de use 
en la “escuela”, pero en cuanto la aplica al Esb 
gel recupera para la nocidn substancia lo que < 
al acto o perfecci6n en orden al desarrollo prdeti 
existencia humana, 

Aclaro: para el aristotelismo la sociedad 
accidente porque su realidad dependia de la e 
concreta de las personas asociadas. Hegel no 
el problema en estos tSrminos y como su filosofii 
tingue entre teorfa, praxis y p6iesis, confunde i 
de las prelacias metafisicas con el de las prdctic; 

Para los liberales, con sentido filosdfico, la 
cialidad de la persona bregaba por su primacia 
social, porque deducian, indebidamente, de la 
ridad metafisica de la substancia la superioridad 
de la persona sobre lo social. Hegel procede al i 
la prelacia prdctica de lo social deduce su cardcte 
tivo. La sociedad es una forma en acto y como 
rior al individuo que s61o se halla en potencia 
social; el valor sustantivo de la sociedad polil 
exigido por su actualidad. 

Con el propdsito de dar cuenta de la diferc 
tre el pensamiento tomista y el hegeliano res] 
este problema, conviene recordar que para Sant 
la causa formal no es mera razdn exnlicativa. es 


mina, explica y desaparece con el ente finito, como una 
sinfonia que concluye con la tiltima nota. 

Si se retiene un instante la imagen musical de la 
sinfonia, se comprenderd por qu6 raz6n 6sta no puede 
existir sin las notas constituyentes, pero las notas se ex- 
plican y justifican por su posicidn en el conjunto sinf6- 
nico. La superioridad podtica del “todo” musical sobre las 
partes integrantes no puede ser negada, pero si puede 
rechazarse sin ninguna duda su consistencia substancial. 

El universo entero es para Hegel un poema, el Verbo 
encarnado, y su demiurgo, el espiritu absoluto que se 
expresa en 61, por £1 y para 61, sin que se le pueda adju- 
dicar una realidad substancial fuera de su presencia en 
el acto total de la manifestacidn. En este sentido, el es¬ 
piritu absoluto es la forma acabada y la sintesis perfecta 
de todas las contradicciones dialecticas entre el hombre 
y el mundo. Sin lugar a dudas es Dios y hasta una subs- 
tancia si con este nombre se entiende la perfecta unidad 
de todos los opuestos. 

Andlogamente el Estado y la familia, en tanto actua- 
lizaciones de tendencias individuals, son tambidn subs- 
tancias, porque son bienes y como tales fines del dina- 
mismo humano. La nocidn de substancia, aplicada al 
Estado, debe ser entendida como un fin del querer vo- 
luntario, substancia del querer, o mas sint6ticamente, 
fin natural de la voluntad. ... 


El poder del Estado 

Rousseau y Hegel pasan por ser los padres del totalita- 
rismo modemo. En verdad fueron ide61ogos que a su 
modo, y con los atenuantes que examinaremos en el caso 
particular de Hegel, contribuyeron a justifiear intelec- 
tualmente un proceso historico que tiene su fuente en 
una preferencia valorativa economicista. 

Hegel aseguraba que el Estado tenia una autoridad 
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moral absoluta y, si se tomaba su declaration al pie de 
la letra, podia surgir la idea de que el Estado deter- 
minaba las normas de la conducta moral. Esta inter- 
pretacidn estaria invalidada por la afirmacion hecha por 
cl mismo Hegel, de que los deberes morales concemien- 
tes al Espiritu Absoluto se expresan a travds de la con- 
ciencia religiosa y de la filosofia, y ambas escapan a la 
competencia del Estado. 

Las relaciones entre la religidn y el Estado nacen 
de esta consideration. La religion tiene por contenido 
la verdad absoluta y por consiguiente el grado m4s alto 
del sentimiento forma parte de su dominio. Como intui- 
ci6n, como forma sensible del conocimiento tiene por 
objeto a Dios y este es el principio y la causa infinita de 
que todo depende y al cual todo se refiere. Dios exige 
que todo sea concebido desde su punto de mira, para 
extraer su confirmacidn, su justificacidn y su certeza. 
El Estado, las leyes y los deberes reciben de esta depen- 
cia divina la garantia soberana y el car4cter obligatorio 
de sus mandatos. 2 

La religidn funda los principios del Estado como una 
voluntad expresa proveniente del gobierno divino, de 
tal modo que el Estado encarna esa voluntad que se 
desenvuelve concretamente en la f ormacidn y en la or¬ 
ganization del mundo. No puede haber entre religidn 
y Estado ninguna oposicion. Ambas esferas de la espiri- 
tualidad objetiva tienen su fundamento en la Idea Abso¬ 
luta, sin que se advierta en ninguna de ellas una fina- 
lidad que pueda entrar en conflicto con la otra: en la 
medida que la religidn reconoce al Estado y lo confirma 
en su esfera propia, conserva su existencia y su libertad 
de expresidn. 3 

La verdadera religidn es aquella que reconoce y 
confirma el poder del Estado, y en tanto dste se siente 

2 Hegel, ibid., p. 201. 

3 Ibid., p. 203. 
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respaldado por ella le permite el libre ejercicio de su 
culto. El Estado puede “soportar” comunidades religio- 
sas que no reconozcan religiosamente sus deberes direc- 
tos para con 61, pero siempre que no sean muchas. 

Firme en su tradicidn protestante Hegel deja a la 
religidn el dominio de la conciencia, “y pertenece con todo 
derecho a la libertad de conciencia en si”, y por lo tanto, 
hasta cierto punto, la religidn escapa al dominio del Es¬ 
tado. Pero una doctrina eclesidstica no es algo mera- 
mente interior, un puro sentimiento, es tambi6n una 
expresion “y una expresidn sobre un objeto que tiene 
las relaciones mds intimas con los principios morales y 
las leyes del Estado ” 

Esta coincidencia fundamental de principios explica 
los acuerdos y las oposiciones entre la Iglesia y el Estado. 
Cuando la Iglesia “con el pretexto de que posee el con- 
tenido absoluto de la religidn considera la realidad espi- 
ritual en general, y por lo tanto al elemento moral obje- 
tivo, como parte de si misma”, tiende a creer que el Es¬ 
tado es una organizacidn destinada a procurar bienes 
extemos o profanos. Con este criterio la Iglesia se arroga 
el dominio sobre lo divino “el camino y la antesala del 
cielo, y concede al Estado los aspectos mundanos de la 
realidad”. 

No hace falta una especial sagacidad para descubrir 
que tal era la relacidn existente entre la Iglesia Romana 
y los Estados cristianos. La Iglesia tenia a su cuidado 
el ordenamiento del hombre hacia su fin ultimo, el Esta¬ 
do s61o podia colaborar en esta misidn divina. 

Hegel concede al periodo medieval el privilegio de 
haber mantenido esta situation, porque el Estado era 
un regimen de violencia y de arbitrariedad. Esto pas6 
—afirma con pl&cida serenidad— y hoy es un metodo 
ciego y chato dar a esa situacidn una sancidn favorable, 
como si fuera lo normal. 

Cuando los hombres hacen la historia, es f6cil a los 
poderosos cometer toda clase de abusos y tropelias. La 
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gente que cree en una historia hecha por el hombre rei- 
vindica contra el Estado las libertades de las comunida- 
des intermedias y con ellas la libertad de la Iglesia Uni¬ 
versal. La filosofia de Hegel nos revela una historia 
hecha por la Idea Absoluta y como el Estado y la Igle¬ 
sia son dos expresiones de esa misma entelequia, sucede 
que “el Estado y la Iglesia no se oponen en cuanto al 
contenido de la verdad y de la razdn, sino s61o en cuanto 
a la forma”. 4 

El hecho de ser dos expresiones de un mismo Espi- 
ritu contribuye al equilibrio de sus relaciones y pone en 
manos del Estado todo lo concerniente a la educacidn, a 
las ciencias y a la vigilancia objetiva sobre los usos y 
costumbres sociales. La Iglesia guarda para si el ancho 
dominio del fuero intimo en todo cuanto toca a los 
sentimientos, las creencias y el entusiasmo que se ponga 
en vivir las leyes y los decretos del Estado. 

El Estado representa el saber; “la Iglesia la creen- 
cia y el sentimiento; pero el saber nace del pensamiento 
definido y de la madurez de la conciencia, por esa raz6n 
el Estado, como realidad en acto de la voluntad substan- 
cial, realidad que recibe en la conciencia particular de 
si universalizada, es lo racional que recibe en si y por 
si: esta unidad substancial. Es un fin propio absoluto, 
inmovil, en el cual la libertad obtiene su valor supremo, 
y asi este objetivo final tiene un derecho soberano frente 
a los individuos, cuyo mas alto deber es ser miembros 
del Estado”. 5 

Augusto Comte, dentro de los limites bastante estre- 
chos de su positivismo, se vio conducido a pensar las 
relaciones entre la Iglesia y el Estado en un contexto 
semejante al de Hegel, pero m&s atento a la realidad de 
la historia y al valor efectivo de las pasiones humanas 
en el terreno politico, comprendid que cuando el Estado 

4 Ibid., p. 207. 

5 Ibid., p, 190. 
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no tiene sobre 61 ningun poder espiritual concreto, tiende 
a convertirse en el unico administrador de un saber cien- 
tifico que usara para acrecentar su poder politico y no 
para mayor gloria del Espiritu Absoluto. 

Divinidad del Estado 

El hombre no es la causa eficiente de la historia y tarn- 
poco lo es del Estado, y por esa misma raz6n ambos se 
convierten en la expresidn del Espiritu Absoluto que car- 
gar£ sobre sus robustas espaldas las responsabilidades 
que nuestro viejo sentido comiin repartia equitativa- 
mente entre los protagonistas de la comedia histdrica, 

Para el pensamiento tradicional, en su expresidn 
m&s fuertemente existencial, aquello que verdaderamente 
es, es un acto puro con existencia y consistencia substan¬ 
tial fuera de nuestra conciencia, y este Ser es Dios. Dios 
ha creado el mundo de la nada y todas las formas rea¬ 
les extraen su positividad de su participacidn con el 
actus essendi que las sostiene en su entidad por un acto 
de inteligente voluntad creadora. 

La espiritualidad hegeliana no se alimenta en la 
fuente de un acto creador trascendente al mundo, es una 
espiritualidad dialdctica y se manifiesta en los sucesivos 
encuentros del hombre con la realidad. Es espiritu, 
porque esencialmente es manifestacidn de un sentido 
universal oculto en los actos particulares, pero su univer- 
salidad y su necesidad no existen independientemente de 
la significacidn que adquieren en nuestra inteligencia. 
Una ley fisica est&, sin lugar a dudas, inscripta en el 
comportamiento mismo de los fendmenos fisicos, pero 
como ley necesaria y universal s61o se manifiesta en la 
inteligencia humana que la descubre. 

Las expresiones de esta espiritualidad son entes de 
razdn: la ley, la ciencia, la filosofia, el culto y todo ese 
mundo de objetos transformados por la accidn del hom- 
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bre y que llevan la impronta de una espiritualidad condi- 
cionada por el tiempo histdrico, como el cddigo de Ham¬ 
murabi o la catedral de Reims. Si se considera esta es¬ 
piritualidad en terminos de existencia, tiene una realidad 
dependiente y accidental. Diriamos que es, porque el 
hombre la descubre en su relacidn dialdctica con el uni- 
verso, pero al mismo tiempo aparece como el sentido 
intimo de todas las cosas que se manifiesta al hombre 
primero como naturaleza y luego como esencia. Es el 
fin luminoso de una tendencia oscura y potencial. 

No es extrano que hombres menos dotados que He¬ 
gel para la especulacidn metafisica, como Feuerbach o 
Marx, hayan tirado por la borda este cargamento de 
espiritualidad, y a requerimiento de un espeso sentido 
comtin, reduzcan el Dios de Hegel a una vana proyec- 
ci6n de la mente humana. 

Hegel advirti6 que la historia es el desarrollo del Es- 
piritu y escribia esta palabra con maytiscula, para desig- 
nar la idea absoluta o el espiritu primero del mundo, 
centro real y tendencial del universo, dotado de una 
conciencia totalmente condicionada por el saber que de 
61 tienen los espiritus finitos. Cuando el tdrmino espiritu 
va con minuscula, se refiere a lo creado por el hombre, a 
lo racional. 

“Podemos forjarnos toda clase de ideas y de repre- 
sentaciones sobre lo que sea el Reino de Dios, siempre 
ha de ser un reino del espiritu, que debe ser realizado 
en el hombre y establecido en la conciencia.” 6 

La frase, pasablemente sibilina, estd cargada con 
toda la ambiguedad de su estilo y tanto puede satisfacer 
una interpretacidn tradicionalista que no exija precisio- 
nes esjatoldgicas, como una meramente racionalista que 
se contente con recabar para el Reino de Dios la buena 
disposici6n de la conciencia. 

6 Hegel, Lecciones sobre la ftiosofia de la historia, ed. cit., 
t. t, p. 43. 
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El Espiritu se manifiesta en la historia y emerge, 
precisamente, como expresado por el despliegue de los 
hechos en el decurso de la existencia humana. Es la 
conciencia y al mismo tiempo el objeto de esa concien- 
cia, por esa raz6n los entes culturales o “espiritu obje- 
tivo”, revelan el estado de conciencia que el espiritu tiene 
de si mismo y los cambios sufridos por ella a lo largo 
del tiempo, en los diversos pueblos y segtin las dife- 
rentes formas de expresidn: arte, religidn, ciencia, dere- 
cho y Estado. 

Otra nota distintiva del espiritu, en la concepcidn 
hegeliana, es su oposicidn a la materia. Esta es lo que 
tiene gravedad y peso y carece por ende de la libre 
autonomia del espiritu. 

“Su libertad”, nos dira Hegel, “no consiste en un 
ser inm6vil, sino en una continua negacidn de lo que 
amenaza anular la libertad. Producirse, hacerse objeto 
de si mismo, saber de si, es la tarea del espiritu. De este 
modo el espiritu existe para si mismo. Las cosas mate¬ 
rials no existen para si mismas, por eso no son libres. 
El espiritu se produce y realiza segun su saber de si 
mismo y procura que aquello que sabe de si mismo sea 
realizado tambien. Todo se reduce a la conciencia que 
el espiritu tiene de si propio. Es muy distinto que el 
espiritu sepa que es libre o que no lo sepa. Porque si 
no lo sabe es esclavo y estd contento con su esclavitud, 
sin saber que no es justa. La sensation de libertad es 
lo unico que hace libre al espiritu, aunque este es siempre 
libre en si y por si.” 

El espiritu de un pueblo se revela en las obras de 
su cultura y aunque estas sean realizadas por individuos 
singulares, traducen las instancias universales del espiritu. 
El individuo actua persiguiendo intereses particulares, 
pero cuando resuelve un problema cientifico, hace una 
cbra de arte o promueve el fortalecimiento del Estado, 
se convierte en el punto en que el espiritu universal se 
manifiesta en el espiritu de un pueblo. 
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Hegel llamaba substancia o entelequia al espiritu 
de un pueblo y ambas expresiones tenian en su lengua 
el sentido de un acto terminado, de una perfeccibn que 
venia a completar y dar todo su sentido a las oscuras 
tendencias individuales: “Ningun individuo puede tras- 
cender esta realidad, puede, si, distinguirse de otros in- 
dividuos, pero no del espiritu del pueblo. Puede tener 
un ingenio mbs rico que muchos otros hombres, pero no 
puede superar el espiritu del pueblo. Los hombres de 
mbs talento son aquellos que conocen el espiritu del pue- 
plo y saben dirigirse por el. fistos son los grandes hom¬ 
bres de un pueblo que lo guian conforme al espiritu uni¬ 
versal.” 7 

Estos espiritus de los pueblos son los estadios de un 
proceso dentro del cual el espiritu busca alcanzar la con- 
ciencia de su libertad, pero los pueblos son tambien na- 
ciones y como tales seres naturales, condenados al ritmo 
biolbgico del nacimiento, la madurez, la decadencia y 
la muerte. En el desarrollo diacrbnico de su existencia 
manifiestan un principio espiritual que desde la forma de 
un oscuro impulso, se desarrolla y alcanza su plenitud 
en los momentos clbsicos de su cultura. Como el indi¬ 
viduo nace en el seno de un pueblo y se incorpora a 
61 en una situacibn histbrica determinada, estb intima- 
mente condicionado por las fuerzas activas de su socie- 
dad hasta el punto de ser 61 tambibn un producto de su 
cultura. 

No seria Hegel un hijo de la Alemania iluminista, si 
no hubiera visto en el movimiento de la historia una fuer* 
za progresiva, cuya intima dialectica revela al filbsofo el 
crecimiento de la libertad. 

La historia universal es la “expresibn del proceso 
divjno y absoluto del espiritu en sus formas supremas, 
la exposicibn de la serie de fases a travbs de las ouales 
el espiritu alcanza su verdad, la conciencia de si mismo. 

7 Ibid., p. 46. 
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Las formas de estas fases son los pueblos histbricos, las 
determinaciones de su vida moral, de su constitucibn, 
de su arte, de su religibn, de su ciencia. Realizar estas 
fases es la infinita aspiracibn del Espiritu Universal, su 
irresistible impulso, pues esta articulacibn, asi como su 
realizacibn, es su concepto.” 8 

El Estado es la condensacibn de la inteligencia y 
la voluntad de un pueblo, en esta tarea de dar expresibn 
al espiritu divino. No otra cosa significa la divinidad 
del Estado en el pensamiento de Hegel y este es, quizd, 
el punto mas fuerte de quienes se apoyan en su filosofia 
para recabar para las decisiones del Estado una autoridad 
indiscutida. 


Espiritu e historia 

El motor inmediato de la historia son las pasiones y los 
intereses individuales. Esta constatacibn de buen sentido 
suscita un problema en el contexto del hegelianismo. <:De 
qub modo las pasiones y los intereses individuales rea- 
lizan la universalidad y la necesidad propias del es¬ 
piritu? 

Los hombres satisfacen su interes —arguye Hegel—, 
pero al hacerlo producen algo mbs, algo que estb en lo 
que hacen, pero no en su conciencia o en su intencibn. 

Cesar combatio a sus enemigos para preservar sus 
honores, su poder y sus riquezas, pero al hacerlo asi mo¬ 
dified la forma constitucional de Roma y facilitb la hege- 
monia de esa ciudad sobre la cuenca del Mediterraneo. 
Con esta accibn trascendib los limites de sus propbsitos. 

“Estos”, concluye Hegel, “son los grandes hombres 
de la historia, los que se proponen fines particulares que 
contienen la substaneia y la voluntad del espiritu uni¬ 
versal. Este contenido es un verdadero poder y reside 

8 Ibid., p. 59. 
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cn el instinto universal inconsciente del hombre... 
Los pueblos se reunen en torno de la bandera de esos 
hombres que muestran y realizan su propio impulso 
inmanente ” 9 

En esta concepcidn de la historia como hazana del 
espiritu, los hombres importan en tanto portavoces de 
esas instancias universales que constituyen el “espiritu 
del pueblo”. Conviene preguntar: <jqu6 papel desem- 
pehan los dem£s hombres, los que solamente prestan 
al h6roe su colaboracidn an6nima? 

Hegel no piensa que el hombre comun sea un me- 
ro medio para ser usado por el “gran hombre”. Ve tam- 
bien en 61 un aspecto etemo y divino, porque a trav6s 
de la moralidad y la religiosidad participa de las leyes 
intemporales del espiritu. 

“La religiosidad, la moralidad de una vida limitada”, 
escribe, “la de un pastor o de un labrador, en su con- 
centrada intimidad, en su limitacidn a pocas y muy sim¬ 
ples relaciones de la vida, tiene un valor infinito, el mis- 
mo valor que la religiosidad y moralidad de un conoci- 
miento desarrollado y de una existencia rica por la am- 
plitud de sus relaciones y actividades.” 10 

Para terminar el tema, Hegel se pregunta concreta- 
mente: <id6nde se realiza el fin ultimo de la razdn? Si 
este fin debe ser objetivado por el espiritu del hombre, 
<;en qu6 realidad se objetiva? 

La unidad de la voluntad subjetiva y de lo universal 
toma la forma concreta del Estado. En 6ste los hombres 
alcanzan la libertad porque quieren y realizan lo uni¬ 
versal. En el Estado, nos dir&, la libertad se hace obje¬ 
tiva y se realiza positivamente. 

Para Rousseau, el Estado era una unidn de hombres 
donde las voluntades subjetivas gozaban de si mismas 

9 Ibid., p, 73. 

10 Ibid., p. 88. 
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en la ficci6n de la “voluntad general”. Concepcibn revo- 
lueionaria pero pensada en tbrminos de concretidad in- 
dividualista. Hegel le reprocha que conciba la libertad 
en terminos negativos. El orden social es imaginado 
por Rousseau como si los ciudadanos limitaran su libertad 
de tal manera “que esa comun limitacibn, esa reciproca 
molestia de todos, sdlo dejara a cada uno un pequeno 
espacio donde poder moverse. A1 contrario, el derecho, 
la moralidad y el Estado son la unica positiva realidad y 
satisfaccibn de la libertad. El capricho del individuo no 
es la libertad”. 11 

El concepto liberal de libertad carga el acento so- 
bre la voluntad personal y de esta apreciacibn nace la 
idea de una libertad limitada al ejercicio de los derechos 
politicos, sin pensar con rigor en el hecho de que el Es¬ 
tado es la unidad de la voluntad subjetiva y la voluntad 
universal. El liberalismo escinde el Estado del pueblo 
y considera a este ultimo como la suma de las voluntades 
individuates y al Estado como unico exponente de la 
voluntad general. La mutua limitacibn de ambas entida- 
des, pueblo y Estado, es vista por el liberalismo como 
un desideratum. 

Hegel escribe con justa indignacibn: “Hay algo 
perverso en el antagonismo de pueblo y gobierno. Es 
como un ardid de mala voluntad, como si el pueblo se- 
parado del gobierno constituyese el todo. Mientras sea 
asi no puede decirse que exista el Estado, esto es, la uni¬ 
dad de la voluntad universal y la particular.” 

La ausencia cabal de Estado explica las aberraciones 
politicas que a juicio de Hegel se han sucedido en la 
historia, pero confia en que el desarrollo del espiritu 
haga triunfar un concepto racional de Estado, para 
superar las oposiciones que fundan tales anomalias. 

Los esfuerzos, siempre reiterados, para hacer de He¬ 
gel un conservador o un revolucionario, tropiezan con 

n Ibid., p. 90. 
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la obscuridad de textos que permiten una u otra inter- 
pretacidn. Sus ideas, sin dejar de acariciar la veta racio- 
nalista y mitol&trica de la dpoca, favorecian muchas veces 
la implantacidn de un regimen social asentado con fir- 
meza autoritaria. La divinidad del Estado era una vieja 
muletilla del pensamiento protestante; Hegel la hizo 
pasar por las aguas lustrales del iluminismo progresista 
y le parecid que podia servir para reconstruir un orden 
politico atacado en sus fundamentos por la anarquia re- 
volucionaria. 


La esperanza en el curso de la historia 

La Revolucidn Francesa —escribid Nimio de Anquin en 
uno de sus mds ldcidos momentos de pensador— ani- 
quild las dltimas posibilidades del bien comtin trascen- 
dente en el orden politico y bused suplantarlo con algo 
equivalente a la vocacidn religiosa del hombre medieval. 
“Y para ello, en vez de Dios puso los mitos, y en vez de 
la religidn cristiana, puso la religidn mitica o de los entes 
de razdn deificados, verdaderas fuerzas m&gicas ” 12 

La Idea Absoluta de Hegel es un ente de razdn 
absolutizado y sirve al fildsofo para explicar el decurso 
lineal de la historia. La naturaleza tiene un proceso 
circular, porque incesantemente repite el mismo tema 
sin dejar posibilidad para lo nuevo. El ritmo de la his¬ 
toria es distinto porque el hombre posee una real capa- 
cidad de variacidn y esta, de acuerdo con Hegel, camina 
siempre hacia lo mejor, hacia una conciencia mds clara 
de su libertad. 

Las etapas del proceso existen necesariamente y 
Hegel, de acuerdo con los historiadores de su epoca, 
comienza la historia en el Lejano Oriente. Alii la liber- 

12 Nimio de Anquin, Mito y politico, C6rdoba, Arkh6, 
1958, p. 7. 
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tad se da en un hombre: el despota, y los dem4s parti- 
cipan de ella a travfes de este vicario. Sin considerar el 
esquematismo de esta interpretacidn gratuita, pasamos 
con Hegel a la segunda etapa de esta historia del espi¬ 
ritu, para observar c6mo 6ste asciende hasta la pura 
universalidad de la libertad; libertad de la conciencia y 
del sentimiento que el espiritu tiene de si mismo y que 
logra en su ultima etapa, luego de haber pasado por la 
aristocracia y la democracia griega con su momento de 
libertad minoritaria. 

La pobreza del esquema no guarda proporcidn con 
las pretensiones de su estilo. Este gerente de la Pro- 
videncia divina, como fildsofo de la historia, es el abusivo 
interprete del m&s ilusorio chauvinismo iluminista. 

Un breve excursus sobre la relacidn hegeliana entre 
la razdn y lo racional puede servirnos para cerrar esta 
reflexidn en torno de su pensamiento. Racional es el con- 
junto de las realidades efectivas: presentes, pasadas y 
futuras, en tanto se encadenan con docilidad dialectica 
y se estructuran con absoluta necesidad. La razdn es el 
espiritu humano en tanto capaz de pensar lo esencial y 
conocer todas las esencias posibles dialfecticamente en- 
cadenadas. 

Esta relacidn razdn-racional aparece en todo su es- 
plendor cuando se coteja la triada realidad natural, espi¬ 
ritu subjetivo y representacidn conceptual de la realidad, 
La realidad natural es para Hegel independiente y dis- 
tinta del espiritu subjetivo. Su realismo cdsmico es indis- 
cutible y no reduce el mundo a su representacidn en 
nuestra inteligencia, pero tanto la realidad natural como 
el espiritu subjetivo son abstracciones, mientras no sean 
asumidas y superadas por la representacidn conceptual. 

En ella lo real muestra su racionalidad y la razdn su 
intrinseca referenda a lo real. La mutua implicacidn 
prueba el valor del demasiado cfelebre aforismo: “Todo 
lo real es racional y todo lo racional es real.” 
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En la lengua filosofica cldsiea una causa eficiente 
produce un efecto que formal o eminentemente estd con- 
tenido en su plenitud entitativa. En la filosofia hege- 
liana la perfeccidn del ser estd en el concepto (Begriff), 
en la negacidn de la negacidn, o sea en la sintesis dialdc- 
tica que asume, superando, la contradiccidn de las ins- 
tancias opuestas. No hay eficiencia creadora, porque el 
Absoluto es el concepto total donde son asumidas todas 
las contradicciones con el rigor determinante de una in- 
ferencia silogistica. 

Es en tdrminos de raz6n de ser y no de causalidad 
en que se resuelve la filosofia hegeliana, por eso el fin 
de la historia estd en la historia misma y no fuera de 
ella como en la esjatologia cristiana. Dios no es causa 
eficiente ni final, extrinsecas al orden creado, es una 
forma emergente en el decurso mismo del proceso his- 
tdrico. 
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Capitulo VIII: La esperanza en las ciencias 
positivas 


Comte, heredero del siglo XVIII 

Comte naci6 en el momento en que las esperanzas revo- 
lucionarias desatadas por el noventa y tres montaban 
el caballo de Napoledn y catequizaban Europa a bayo- 
netazos, Mas que heredero fue un epigono del Iluftri- 
nismo y en su sistema filosofico recogerd el optimismo 
de las luces, pero con la franca intencidn de corregir 
sus malos principios y asentar un orden social durabl® 
sobre la base del conocimiento cientifieo de las leyes 
naturales. 

Formado en el culto de las ciencias positivas, no 
tardd en abandonar para siempre todo interns filosdfico 
en el absoluto. El error del Iluminismo consistia en 
haber guardado prejuicios teoldgicos bajo esa apariencia 
de falso saber al que dio el nombre de metafisica. 

Los pensadores del siglo xvm hablan sustituido, en 
el estudio de los fendmenos, el Dios de los cristianos, 
con su providencia excesivamente voluntaria, por una 
entelequia semejante aunque menos dispuesta a torcer el 
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orden de sus leyes. Fste era el Sumo Arquitecto 0 el 
Gran Mecanico de los teistas, listo para abandonar el 
trono en cuanto la legalidad natural pudiera prescindir 
de una presencia que se revelaba cada dfa menos nece- 
saria. 

La eliminacibn de Dios como fundamento explica- 
tivo del orden cosmico fue una conquista de los hltimos 
pensadores del siglo y Comte, tanto como Hegel y poste- 
riormente Marx, veia en esta destruccibn un momento 
necesario para alcanzar la madurez definitiva en el pro- 
ceso histbrico de la formacion del hombre. Menos dia¬ 
lectic©, no extrajo de la negacibn las conclusiones de los 
filbsofos germanos, pero la uso para explicar el paso de 
la sociedad tradicional a la futura sociedad positivista. 

Los principios que incubaron la Revolucibn Fran- 
cesa fueron propios de un periodo de transicibn y sirvie- 
ron para destruir el antiguo rbgimen y desembarazar el 
pensamiento de la teologia para ponerlo definitivamente 
frente a los hechos. 

Los iluministas no habian creido que existiera nin- 
guna serial objetiva de religion verdadera e impugna- 
ron, en nombre de la razon, los fundamentos dogmaticos 
del cristianismo. Pero trataron de sostener la ensenanza 
moral tradicional, porque consideraban pertenecia al 
patrimonio natural de la especie. Con ese solo propbsito 
hablaron de una religibn natural, de cuyos principios la 
Iglesia Catblica habria abusado para fundar sobre las 
imaginaciones un poder ominoso. 

Reconocian al fundamento autoritario de los man- 
damientos un valor pedagbgico, pero en la medida en 
que los hombres alcanzaban madurez, podian liberarse 
sin peligro de la tutela paternalista de la Iglesia. 

“La razbn, ademas de presidir el estudio de la natu- 
raleza, conviene que presida tambibn el de la historia, 
porque historia y naturaleza son inseparables y los meto- 
dos que valen para una valdran tambibn para la otra: 
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autonomia frente a los prejuicios tradicionales, eman- 
cipaci6n absoluta de la teologia, eliminacibn de lo tras- 
cendente y proclamacibn de lo inmanente.” 1 

La historia sagrada privilegiaba excesivamente el 
valor de un pequeno pueblo seminbmade y parecia ca- 
recer de ojos para observar la importancia, tanto mbs 
decisiva, de las grandes civilizaciones del Extremo Orien- 
te por su falta de contacto inmediato con el insignificante 
pueblo elegido. Era hora de tomar en serio las lecciones 
de Bayle y de Voltaire y terminar con los prejuicios 
antihistbricos. Una narracidn escueta de los aconteci- 
mientos principals, fundada en una buena documenta- 
cidn, permitira una interpretacidn de la existencia histb- 
rica del hombre, en total conformidad con las exigencias 
de una razdn al fin liberada de tutelas parbsitas. 

El fildsofo del siglo xvm no seria un cabal raciona- 
lista si detrds de los hechos no viera una ley general que 
explicara el ritmo y el sentido evolutivo de tales sucesos. 
La antigua Providencia es reemplazada por la ley. 

Montesquieu no descubrid nunca la causa de la de- 
cadencia y de la grandeza de los romanos y mucho me- 
nos una ley universal capaz de explicar el espiritu de las 
leyes, pero Augusto Comte, en cierto sentido su con- 
tinuador, creerd haberla descubierto en la ley de los 
tres estados, equivalente, para su concepto de la historia, 
a la ley de la gravitacidn universal en el orden del mundo 
fisico. 

Los iluministas pensaban en los hombres anteriores 
a su propio tiempo como en ninos enganados por tutores 
abusivos. Conocidas las leyes de la naturaleza el hom¬ 
bre debe cambiar, y el patronato de los gobiemos tendrd 
por misidn auspiciar el cambio de todos con la ayuda de 
los mds esclarecidos. 

La transformacibn sigue un ritmo biolbgico, como 

1 Bianca Magnino, Ihiminismo y cristtanismo, Barcelona, 
1963, t. II, p. 87. 
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el paso de la nifiez a la adolescencia y de 6sta a la ma- 
durez. Todavla no se les habia ocurrido pensar en el frio 
de la decrepitud y la imagen de la muerte cultural no ob- 
sesionaba el espiritu de estos terribles optimistas. Esta- 
ban en el umbral de la madurez y creian en la eterna 
conservacidn del animal social. Figurdmonos —escribia 
Perrault— que la naturaleza humana es un solo hombre. 
Habrd tenido que ser nino durante la infancia del mundo, 
adolescente durante su adolescencia, adulto durante su 
madurez y hasta anciano durante su ancianidad. Por 
consiguiente, ^no debemos considerar a nuestros ante- 
pasados como a ninos y a nosotros mismos como los ver- 
daderos viejos y antiguos del mundo? 

Los ultimos en llegar han recogido el patrimonio de 
los siglos precedentes y lo han engrandecido con su es- 
fuerzo y su estudio. Fontenelle insiste en una compa- 
racidn semejante a la de Perrault y Comte la codifica- 
rk en su ley, hacidndola coincidir con los tres estados 
del conocimiento humano. El esquema es simple y como 
se funda en una comparacidn facilmente imaginable, se 
impone. 

En su Systfhne de politique positive, Augusto Comte 
creyd conveniente dar a su filosofia la dignidad de una 
organizacidn religiosa completa. Mucho se ha escrito 
contra esta pretensidn y como el autor de la filosofia po- 
sitiva tom6 medidas excesivamente minuciosas para or- 
denar su sistema religioso, no faltaron los que vieron 
en tales providencias una clara manifestacidn de locura. 
Gouhier observa que si en vez de anunciar esas ideas 
en 1860, las hubiera predicado en 1793, habria tenido 
la oportunidad de hacerlo en la catedral de Nuestra Se- 
flora frente a una joven corista de la Opera de Paris que 
en el altar de Maria Santisima representd la Libertad. 

Cuestidn de tiempo y de oportunidad, pero tambien 
asunto de influences histdricas. Lo que inspird dudas 
sobre su situacidn mental en el siglo xix fue una idea 
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llevada a la prdctica en el siglo xvm con toda la solem* 
nidad del caso. 

El fundador del positivismo sonaba con ceremonias 
en honor de los grandes benefactores de la humanidad y 
preveia la glorificacidn de los lazos fundamentales: pa- 
ternidad y fraternidad y de las funciones fecundas como 
la maternidad. El 18 de Floreal del ano II de la primera 
Republica Francesa (7 de mayo de 1794) estaba reser- 
vado por la Convention National para festejar el g6nero 
Immano, los m&rtires de la libertad, los bienhechores 
de la humanidad, el amor conyugal, el amor paternal, 
la ternura maternal, la piedad filial, la vejez, la edad vi- 
ril y una respetable cantidad de virtudes civicas. 

Monsieur de Boyer de Sainte-Suzanne en su Essai 
sur la pens6e religieuse (FAuguste Comte , confirma el 
nexo entre el autor del sistema de politica positiva y los 
Teofil&ntropos del siglo anterior. 

Los Teofildntropos habian reemplazado la Iglesia 
CatOlica por un culto que prefigura la religiOn comtiana 
de la humanidad. Comte reconociO esta filiaciOn cuando 
escribiO en sus Systeme de politique positive: “Habia 
que fundar la verdadera religidn, uniendo, en torno de 
un centro unico, a la vez publico y privado, nuestros sen- 
timientos, nuestros pensamientos y nuestras acciones. 
Los seguidores de Danton comprendieron dignamente 
esta necesidad y emprendieron la tarea de llevarla a 
buen termino. Su fracaso no dice nada contra su validez. 
Comparada con las vagas concepciones nacidas de los 
espiritus emancipados, antiguos o modernos, nos ofrece 
un programa notable, porque cesa de adorar el mundo 
exterior y hace prevalecer al hombre.” 


Datos de su vida 

El acta de nacimiento de Comte fue redactada el l 9 de 
Pluvioso del ano vi de la primera Republica en el depar- 
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tamento de Hbrault, alcaldia de Montpellier. En ella 
figura con los nombres de Isidoro Augusto Maria Fran¬ 
cisco Javier, hijo legitimo de Louis Auguste Comte y de 
Felicity Rosalie Boyer. Los padres nunca previeron que 
un v&stago adscripto con tanta insistencia al santoral an- 
tiguo tratara de cambiarlo por otro de su invencibn. 

Ocho anos mbs tarde, en 1806, entra como alumno 
regular en el liceo de Montpellier y permanece alii hasta 
1814 en que aprueba el ingreso a la famosa Escuela 
Politbcnica de Paris. Entre el liceo y la Politbcnica per- 
di6 la fe y la fidelidad familiar a la monarquia y, como 
era de esperar, se hizo ateo y republicano. 

La restauracibn borbbnica no alentb un clima pro- 
picio para la pronta realizacibn de sus ideales y un par 
de anos mbs tarde, como hubiera tornado parte activa 
en una huelga estudiantil sin precedentes en una insti- 
tucibn militar, fue dado de baja sin que ninguna gestibn 
posterior pudiera conseguir su reingreso. 

En agosto de 1817 se convierte en el secretario de 
Claude Henri de Rouvroy, conde de Saint Simon, una 
de las personalidades mbs curiosas de una bpoca espe- 
cialmente rica en hombres pintorescos y aventureros ex- 
traordinarios. Nacido en 1760 en el seno de una familia 
de antigua nobleza, tomb parte en la guerra de la eman- 
cipacibn americana en los ejercitos de La Fayette. A su 
regreso a Francia hizo una fortuna, quizb demasiado rb- 
pida, en especulaciones financieras, y luego se dedicb 
a pensar en la felicidad del genero humano. Era un en- 
tretenimiento de moda y Saint Simon, a falta de mucha 
coherencia, puso en bl toda su fortuna y un encomiable 
entusiasmo. No logrb hacer feliz a nadie, pero adqui- 
rib fama y hoy figura entre los grandes benefaetores de 
la humanidad como un precursor del socialismo marxista. 

Augusto Comte recibib su influencia y aunque es 
un problema arduo precisar con rigor el monto de su 
deuda intelectual con Saint Simon, bsta es mucho mds 
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grande de lo que sus pedisecuos creyeron. Comte lo re- 
conocid en una carta a su amigo Valat: “Por esta alianza 
he aprendido una multitud de cosas que en vano hubiera 
buscado en los libros.” 

Saint Simon era tan generoso con sus ideas como 
con su dinero. Desparramd unas y otro a los cuatro 
vientos sin importunarse por averiguar ddnde caian y 
que ambiciones alimentaban. Sonaba con una politica 
cientifica y con un sistema filosdfico capaz de ordenar 
todo el saber positivo de la epoca, pero no estaba 
preparado para una tarea de esa indole: le faltaban co- 
nocimientos serios, orden y espiritu de sistema. Proba- 
blemente Comte recogid mucho material en borrador de 
este fildsofo, y como lo pasd en limpio dentro de un con- 
texto intelectual de su propia cosecha, se olvido de darle 
las gracias y mencionarlo entre sus precursores mas inme- 
diatos. A Saint Simon no le gustd el procedimiento y 
reclamd propiedad intelectual en un proceso tan ruidoso 
como inutil y en donde ambos se enfangaron sin ninguna 
ganancia. 

En el ano 1826 Comte sufrid una crisis de enajena- 
cidn mental y debid ser internado en la clinica del doc¬ 
tor Esquirol. El tratamiento a base de duchas frias y 
chaleco de fuerza hubiera terminado con la poca cor- 
dura de Comte sin la intervencidn salvadora de su 
amante, Caroline Massin, que lo sacd del sanatorio y lo 
llevd a su casa hasta que se curd. 

Un poco por agradecimiento y algo por costumbre, 
Comte se casd con Caroline para comprobar, al cabo 
de los anos, que dsta era mejor enfermera que esposa. 
Abstraido en sus estudios tardd bastante tiempo en ad- 
vertir su triste condicidn de marido enganado. Cuando 
lo supo con certeza se separd de Caroline y continud su 
trabajo sin la compania demasiado caritativa de su es¬ 
posa. 

Comte ha sido uno de los fildsofos mas precoces de la 
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historia. No habia cumplido veinticinco anos cuando 
tenia perfectamente pensado el esquema general de su 
sistema. Las lecciones que integran el Cours de philo¬ 
sophic positive , casi totalmente redactadas antes de su 
enfermedad, constituyen la base tedrica de un pensa- 
miento cuya preocupacion prdctica culminaria en la for- 
mulacidn de un orden politico capaz de regenerar la so- 
ciedad, corrompida por el juego disolvente de las ideas 
revolucionarias. 

Mientras maduraba el proyecto de su Politica positiva 
se separd de Caroline y un par de anos mds tarde cono- 
cio a Clotilde de Vaux, que segun su propio testimonio 
le daria la clave para comprender en profundidad el fun- 
damento de su nueva religidn. 

“Este amor total y puro”, escribe Jean Devolve, “su 
primero y unico amor, abrid en 61 las fuentes de la vida 
sentimental, tan largo tiempo obstruidas o cerradas, y le 
descubrid una nueva visidn sobre las profundidades del 
hombre concrete.” 2 

Clotilde poseia todas las condiciones para inspirar 
un sentimiento exaltado y sin objeto. Era viuda, honesta, 
religiosa, todavia joven y escribia versos que rimaban 
con el gusto romdntico del momento. Para colmo estaba 
contaminada con la enfermedad de la dpoca, la tubercu¬ 
losis. Esto le permitia cultivar emociones exquisitas y 
complacerse en amistades crepusculares. 

Comte no pudo ser su amante ni su esposo. Se con- 
tentd con recoger los ultimos destellos de una feminidad 
en extincidn. Murid prdcticamente en sus brazos, tal co- 
mo lo requiere el devocionario romdntico y despuds 
de una agonia sobrellevada con intrepida lucidez. 

Este amor sublime paso, con sus complejos psicold- 
gicos, a formar parte de la religidn positiva. Clotilde de 
Vaux, con su recuerdo emocionado y sus versos bastante 

2 Jean Devolve, Reflexions stir la pen$6e comtienne, Paris, 
Alcan, 1932, p. 17. 




cursis, pertenece al sistema filosdfico de Comte, casi 
con tanto derecho como la fisiologia de Bichat. 

Comte murid en 1855. Segtin Littre completamente 
loco, pero de acuerdo con sus pedisecuos mas fieles, en 
un clima de santidad laica que auspiciaba su santifica- 
cion inmediata y su inclusidn en el santoral de la religidn 
positiva. 


Sintesi's de las ciencias positivas 

Para explicar de modo conveniente el car&cter de la “filo- 
sofia positiva” es indispensable examinar la marcha pro- 
gresiva del espiritu humano a travds de la historia. Este 
analisis permitira constatar la vigencia de una ley funda¬ 
mental que Comte llama de los tres estadios y cuya base 
inductiva estd. dada por la evolucidn de las seis ciencias 
principales que constituyen el elenco del verdadero saber. 

Es publico y notorio que las ciencias estudiadas por 
Comte se escalonan conforme a la creciente complejidad 
de los fendmenos considerados. La matematica, la astro- 
nomia, la fisica, la quimica, la fisiologia y la fisica social 
o sociologia se inscriben en una escala fenomenica que 
va desde los mas simples analizados por el matematico 
hasta los mas complicados que debera estudiar el so- 
cidlogo. Conforme a este canon las ciencias de los he- 
chos mas simples entran en el estado positivo con ante- 
rioridad a las de los mis complejos. 

Los fendmenos mas simples son al mismo tiempo los 
mas generales y los primeros que provocan la curiosidad 
natural del hombre. Gozan adem&s de un cierto aleja- 
miento de la realidad humana y esto permite adoptar 
frente a ellos una actitud mas objetiva y racional 

Habida cuenta de estos recaudos, Comte divide a las 
seis ciencias en dos grandes grupos: ciencias de los cuer- 
pos brutos y ciencias de los cuerpos organizados. No con- 
sidera las diferencias esenciales entre uno y otro aparta- 
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do, le parece una cuestidn ociosa y si todavia preocupa 
a algunos estudiosos, es porque perduran h&bitos men- 
tales formados por la frecuentacidn de la metafisica y la 
teologia. 

“Tal cuestidn”, asegura, “no es del dominio de la filo* 
Sofia positiva, que hace profesion formal de ignorar 
absolutamente la naturaleza intima de un cuerpo cual- 
quiera.” 3 

Es una declaracidn de austeridad filosofica en per- 
fecta armonia con el espiritu positivista, para quien toda 
pregunta con pretensiones metafisicas no tiene ninguna 
razdn de ser. A las disciplinas de los cuerpos brutos les 
da el nombre general de fisica inorganica y la divide en 
dos partes: fisica celeste y fisica terrestre, 

La fisica terrestre reconoce la existencia de dos es- 
pecies cientificas perfectamente discernibles: la fisica y la 
quimica. Advierte Comte que los fendmenos mas gene- 
rales y simples condicionan a los mas limitados y com- 
plejos. La importancia de este principio aparece clara- 
mente en las ciencias de los cuerpos organizados. 

“Todos los seres vivientes”, dira, “presentan dos dr- 
denes de fendmenos distintos, los relativos al individuo y 
los que conciernen a las especies. En el hombre, por la 
sociabilidad de su ser especifico, esta divisidn logra su 
mejor fruto, porque el estudio de la vida fisiologica debe 
ser completado con una consideracidn de los fendmenos 
sociales, en los cuales el hombre alcanza la plenitud de su 
naturaleza ” 

Discierne en las sociedades humanas un aspecto 
tipico, desconocido en las asi llamadas sociedades ani¬ 
mates, la historicidad. El hombre tiene historia porque el 
esfuerzo de cada generacion es heredado por la siguiente 
y va aumentando el nivel de las perfecciones donde se 
actualiza el verdadero progreso. 

3 Auguste Comte, Cours de philosophie positive , Pans, Bai- 
Hlfotw et Fils, 1877, t. I, p. 16. 
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Su teoria del saber cientifico reconoce un principio 
bdsico fundamental: los fendmenos complejos dependen, 
en su realidad y en su conocimiento, de los fendmenos 
simples, pero la relacidn no se puede invertir. La ciencia 
consiste en descubrir la simplicidad del fendmeno com- 
plejo y buscar la ley de su intima economia, reducidndolo 
a la escala fenomdnica condieionante. 


Principio del condicionamiento cientifico 

"El principio del condicionamiento”, afirma Devolvd, 
"aparece primeramente en su filosofla matemdtica, ter- 
mino tambidn de la sintesis de las ciencias.” 4 

La matemdtica tiene por objeto la medida indirecta 
de las extensiones, de acuerdo con las relaciones precisas 
que existen entre ellas. El espiritu matemdtico consiste 
en mirar como ligadas a todas las cantidades que pueda 
presentar un fendmeno cualquiera. Como no existe nin- 
gun fendmeno que no de lugar a consideraciones de 
este tipo, el metodo matemdtieo puede ser aplicado a to¬ 
das las ramas del saber. 

La matemdtica se ocupa de las relaciones en general 
y trata de establecer, con el mayor rigor posible, las cons- 
tantes y las variaciones observadas; por esto se puede 
aplicar a todas las ciencias y es el unico mdtodo que 
permite una apreciacidn justa y realmente cientifica en la 
observacidn de los hechos. 

Este criterio hizo su camino a lo largo del siglo xviii 
y se convertird en uno de los dogmas cientificos del si¬ 
glo xix. Comte, autodeclarado pontifice del positivismo, 
lo convirtid en el fundamento de una nocidn univoca de 
ciencia con cuya aceptacidn desaparecerdn todas las 
disciplinas de la filosofia traditional en beneficio de la 
sociologia. 

4 Op. cit., p. 28. 
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Con todo y en mds de una oportunidad Comte llam6 
la atencidn contra el abuso del mdtodo matemdtico e hizo 
hincapid en el cardcter sui generis que tiene cada tipo 
de fendmenos mds simples. La sociologia no es fisiologia, 
ni la fisiologia es quimica. La matematicidad no debe 
confundirse con la reduccidn, porque una cosa es la ap- 
titud para la medicidn de relaciones que pueden con- 
servar su especificidad y otra explicar el fendmeno com- 
plejo en funcidn de uno mds simple. 

"El condicionamiento matemdtico”, opina Devolvd, 
“ofrece un aspecto fundamental, pero solamente un as- 
pecto, de esa subordinacidn de las ciencias superiores 
a las inferiores: todas las relaciones observables deben 
ser susceptibles, por lo menos virtualmente, de una ex- 
presidn matemdtica, que permita la aplicacidn del and- 
lisis abstracto y la obtencidn de previsiones bajo la forma 
de conclusiones deductivas.” 5 

,jCual es la razdn de este condicionamiento? 

Los fendmenos complejos, no obstante diferir de los 
mds simples, estdn afectados por las mismas leyes bdsicas, 
fundamentales. El movimiento de los animales no puede 
ser reducido a una explicacidn mecdnica, pero los anima¬ 
les son cuerpos y en tanto tales rige para ellos la ley 
de la fisica. No se puede dar una explicacidn quimica de 
un fenomeno fisioldgico, pero los fendmenos quimicos 
condicionan a los vitales. 

La ley de la gravitacidn universal esta expresada en 
una fdrmula muy simple y aunque de ningun modo pre- 
tende explicar la generacidn de los animales, dstos estdn 
sometidos a su ferula con el mismo rigor que cualquier 
otro cuerpo bruto. 

Comte tratd de preparar a sus contempordneos para 
que aceptasen la existencia de leyes universales invaria¬ 
bles. El apetito de cambio desatado por la revolucidn 

5 Op. ext., p. 84. 
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habia hecho olvidar la instintiva adaptacidn al orden 
c6smico, que el hombre de otra 6poca realizaba sin es- 
fuerzo. Se imponia la necesidad de reconquistar ese equi- 
librio, mediante un proceso de readaptacidn reflexiva. 

El creyente, en el estadio teologico, no discutia los 
mandamientos de Dios, porque los consideraba prove- 
nientes de una autoridad absoluta. El hombre del estadio 
positivo debe aceptar con el mismo espiritu del antiguo 
creyente, las leyes indefectibles del orden natural. 

“Y aqui se discierne el verdadero interes que toma 
Comte en subordinar lo superior a lo inferior, y que lo 
empuja a proclamar el rigor de un determinismo real, 
el cual, por otra parte, su teoria de la jerarquia de la 
ciencia tiende a destruir en su fundamento: pues el 
interns prdctico (diriamos moral y politico) del dogma- 
tismo comanda la teoria, en el momento mismo en que 
la mds severa preocupacion de rigor cientifico preside 
su construccidn.” 6 

Comte sostiene que el conocimiento cientifico nace 
de una exacta apreciacidn de los hechos y estos se pre- 
sentan, en general, como relaciones constantes, matemd- 
tlcamente formulables. Pero el condicionamiento mate- 
m&tioo de la realidad no afirma ni niega, en el contexto 
del pensamiento comtlano, la existenoia de un orden me- 
tafliioo que fundamente su posibilidad. Convocada nues- 
tra Intel! gen cia por las exigencias de una estructura feno- 
mdnlca intellglble, proccde a considerar las leyes con el 
piano oonvencimiento cjue tales leyes son inducidas de 
la realidad y no impuestas por el entendimiento mismo. 
I’ero de inmediato y sin que medie una reflexidn que 
Nubordine la teoria a la praxis, subordina el valor de la 
logalidad cientifica a exigencias impuestas por las nece- 
sidades del orden moral. 


6 Ibid., p. 87. 
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La filosofia biol6gica 

En aras de la brevedad omito las reflexiones de Comte 
sobre la historia de la ffsica y la quimica y me detengo 
unos instantes en el examen de su pensamiento bioldgico, 
por la importancia que tiene en la fundamentacidn de su 
pensamiento politico. 

La filosofia bioldgica, para emplear su propia ter- 
minologia, provee los principios de su antropologia. 
Comte desechd la posibilidad de una psicologia, porque 
la palabra alma o psique tenia en sus oidos una lamen¬ 
table resonancia metafisica. Lo hacia pensar en algtin 
vago fantasma alado, fabricado para impresionar la ima- 
ginaci6n y no para conocer con todos los recaudos del 
positivismo. Explicd que el espiritu de la filosofia teo- 
ldgica y metafisica interpretaba los fenomenos externos 
como si fueran la proyeccidn del mundo psiquico. Su 
procedimiento seguia un orden totalmente opuesto y tra- 
taba de comprender los fendmenos interiores con crite- 
rios extraidos del mundo fisico. 

Esta ascetica solicitud de objetividad lo obligaba 
a renunciar a todo metodo introspectivo y a examinar la 
vida del hombre en los hechos pasibles de una observa- 
ci6n externa. Con este criterio caracterizd la vida como 
un hecho de doble movimiento: composicidn y descom- 
posici6n. 

Los pensadores mas significativos de los siglos xvni 
y xix estaban obsesionados por el conflicto insuperable 
entre la satisfaction de las necesidades individuales y 
las exigencias de la solidaridad social. Era el problema 
por antonomasia y su solucidn no podia surgir por la am- 
putaci6n pura y simple de uno de los terminos de la re- 
lacidn. Se reconocia la "naturaleza social del hombre”, 
pero al mismo tiempo el sello individualista de sus ape- 
tencias decisivas. ,jC6mo armonizar esta trigica disyun- 
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ci6n? Juan Jacobo habia tratado de llegar a un acuerdo 
con su Invencidn de la volontd generate, pero la imposi- 
bilidad de establecer un criterio satisfactorio para la acep- 
tacidn de esta entelequia estaba ante los ojos de todos los 
hombres que habian pasado la experiencia revolucionaria. 
Hegel habia montado su m&quina filosofica y con la pro- 
lija paciencia de un relojero alemdn trat6 de hacer en- 
trar todas las contradicciones reales en el contexto de un 
esquema 16gico, con tan pocas probabilidades como la 
voluntad general de convertirse en el fundamento de un 
orden politico estable. Para sus pedisecuos izquierdis- 
tas la solution, puramente teor6tica, prolongaba las ena- 
jenaciones del hombre concreto y por lo tanto favorecia 
la permanencia del insoluble conflicto. 

Augusto Comte no hubiera sido un hombre de su 
epoca si este dilema obsesionante no se encontrase en 
el fondo de su pensamiento y no constituyera la clave para 
la comprension de su doctrina social. Lo advirtio desde 
el comienzo de su carrera, pero la solucidn se le apare- 
ci6 con luz cegadora cuando conocid a Clotilde de Vaux 
y vio en el “sentimiento religioso” la unica fuerza uni- 
tiva capaz de terminar con el conflicto y crear la base 
bien concreta de una filantropia superadora. 

Mientras tanto convenia descubrir, en los entresijos 
de la vida animal, la tendencia solidaria de la especie. 
El movimiento que, en su paso progresivo por los tres 
estadios, culminaria en la religion positiva. 

“Los animales superiores y especialmente el hom¬ 
bre”, escribia, “son los unicos en que esta relacidn ge¬ 
neral puede, de alguna manera, ser invertida, porque 
en ellos la vida vegetal est& destinada a sostener la vida 
animal, y esta, en apariencia, se convierte en el objeto 
fundamental de la existencia org&nica. Pero en el hom¬ 
bre, esta admirable inversidn del orden general del mun- 
do viviente se hace comprensible con la ayuda de un no¬ 
table desarrollo de la inteligencia y de la sociabilidad. 


167 



que tiende cada vez mas a transformar artificialmente 
la especie en un solo individuo, inmenso y eterno, do- 
tado de una accidn constantemente progresiva sobre la 
naturaleza exterior.” 7 

El desarrollo de la inteligencia perfecciona la socia- 
bilidad y, en funci6n de este proceso progresivo, es ex- 
plicado el conocimiento que tenemos sobre el hombre 
individual dentro de la fisiologia. En esta ciencia, ne- 
cesariamente limitada al estudio del individuo, lo ani¬ 
mal esta subordinado a lo vegetativo, porque estas acti- 
vidades son la ley general de lo orgdnico. La situaci6n 
se modifica cuando se toma en consideration al hom¬ 
bre en sociedad y estalla la superioridad del todo poli¬ 
tico sobre las partes integrantes. 

En este nivel de reflexiOn, la diferencia entre el 
hombre y los otros vertebrados superiores no es tan ta- 
jante como el pensamiento de inspiraci6n teol6gica o 
metafisica suponia. Comte sostiene la existencia de una 
distincion gradual y no especifica. Todas las potencias 
del hombre se encuentran en el animal en un grado 
inferior de desarrollo. 

A pesar de esta opiniOn no se adscribi6 al evolu- 
cionismo para explicar el origen del hombre. Probable- 
mente consideraba el problema del origen una cuesti6n 
decididamente ociosa y como no se trataba de un hecho 
observable, lo coloco, sin m&s trdmites, entre los t6picos 
amados por te61ogos y metafisicos y no por hombres 
de ciencia. 

“Si se caracteriza la inteligencia como la aptitud 
para modificar la conducta conforme con las circuns- 
tancias [... ] es evidente que bajo esta relaciOn no hay 
lugar para establecer entre la humanidad y la animali- 
dad ninguna diferencia esencial, a no ser aquella de 
un grado mas pronunciado que comporta el desarrollo 
do una facultad necesariamente comun por su natura¬ 
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leza a toda vida animal, y sin la cual no se podria con- 
cebir la existencia; de suerte que la famosa definicidn 
escol&stica del hombre como animal razonable es un 
sinsentido, porque ningun animal, sobre todo en la es- 
cala superior, podria vivir sin ser, hasta un cierto limi- 
te, razonable, en proporcidn a la complicacidn efectiva 
de su organismo ” 8 

El conocimiento del hombre es el objeto de la cien- 
cia social, pero en su filosofia fisioldgica se advierte, 
como un resabio metafisico, una preocupacidn finalis- 
tica que Comte no disimula. Este finalismo vergonzan- 
te se manifiesta en la orientacidn de la vida humana 
hacia un ordenamiento social progresivo y en la dispo¬ 
sition de la inteligencia para la realizacidn de ese orden. 
Nada en la consideracOn meramente positiva de los 
hechos puede alentar esa ilusidn y aunque Comte en 
mas de una oportunidad habla decididamente mal del 
finalismo teoldgico, a pesar suyo y contra sus mds que- 
ridos designios metddicos el finalismo “invade su sis- 
tema de abstraccidn cientifica” y esboza una metafisica 
subrepticia. 9 


La fisica social 

Este es, sin lugar a dudas, el tema capital de su pensa- 
miento; por eso conviene examinarlo con prolijidad y 
senalar hitos que permitan abrazar con alguna facilidad 
su complicado desarrollo. 

Para Comte se trataba de fundar un orden politico 
sobre bases cientificas, que los fildsofos anteriores no 
pudieron prever en toda su plenitud positiva. Esta fae- 
na podia realizarse en dos momentos. En el primero 
de ellos se trataba de poner fin al caos intelectual des- 


8 Cours. pp. 547-548. 

9 Devolve, op. cit., pp. 106-7. 
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atado por el pensamiento revolucionario. En el segun- 
do momento echar las bases de un sistema de conviven- 
cia indiscutiblemente cientifico. 

Hijo de la Enciclopedia y la Revolucidn por su posi- 
tivismo progresista y sus posturas antiteoldgicas, Comte 
reacciond contra la confusion sembrada por ambos mo- 
vimientos y auspicid un reencuentro con la physis social 
sobre el discutible fundamento de su filosofia. 

El orden y el progreso, inconciliables para el horn- 
bre antiguo, son condiciones imperiosas para fundar 
un orden social a la altura de los tiempos. Ninguno 
puede concebirse si no es compatible con el progreso, 
pero no puede existir progreso si no reposa sobre un 
orden consolidado. 

El revolucionario Augusto Comte, hijo de las “lu¬ 
ces” y de las mascaradas pseudorreligiosas del noventa y 
tres, descubre las exigencias de la “necesidad natural” 
en la constitucidn de las sociedades y estas exigencias 
imponen medidas sanamente ajenas a los delirios ideo- 
ldgicos de la Revolucidn. 

La locucidn fisica social apunta a la existencia de 
una estructura natural permanente en el dinamismo so¬ 
cial. Una politica positiva, fundada en la observacidn 
metddica de los hechos, no puede ignorarla sin desco- 
nocer los reclamos ineludibles de la convivencia. La 
crisis revolucionaria delata este desconocimiento y por 
esa razdn su progresismo carece de orden. En cambio 
los movimientos que defienden el altar, la monarquia 
y los privilegios estamentales, conocen el orden pero ig- 
noran la marcha irrevocable del progreso. La revolu- 
ci6n condenada a crear un caos permanente y la reac- 
cidn amarrada a la nostalgia de sus suenos anacrdnicos 
son los escollos entre los cuales debe navegar el por- 
venir autentico. 

“Todas las ideas de orden”, escribia, “est&n tomadas 
de la antigua doctrina del sistema teoldgico militar, ob- 
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sc-ivadas sobre todo en su constitucidn catdlica y feudal. 
Esta doctrma [de restauracion], desde el punto de vista 
fi!os6fico positivista, representa, incuestionablemente, el 
estadio teoldgico de la ciencia social. Asimismo, todas 
las ideas progresistas son deducidas exclusivamente de 
una filosofia negativa, que nacida del protestantismo, 
ha tornado durante el siglo xvm su forma final y ha 
alcanzado su completo desarrollo. Las aplicaciones so- 
ciales de esta doctrina, consideradas en su conjunto, 
constituyen el estadio metafisico de la politica.” 10 

El estadio positivo de la historia humana lleva, ne- 
cesariamente, a un conocimiento claro de las relaciones 
entre el orden v el progreso y a la instauracidn de un sis- 
tema politico cientifico para terminar con su desen- 
cuentro. 

La ley de los tres estadios permite comprender la 
idea que se hacia Comte del proceso de la historia y al 
mismo tiempo descubrirlo en flagrante contradiccidn 
con una de sus m&s estimadas afirmaciones: el cardcter 
m&s afectivo que racional de nuestra humana naturaleza. 
Efectivamente, la ley de los tres estadios no apoya esta 
conclusidn de su filosofia bioldgica, porque reposa to- 
talmente sobre la evolucidn del conocimiento y de ese 
proceso intelectual extrae su valor. 

Nuestra concepcidn del mundo real y cada una de 
las ramas de nuestro saber pasa sucesivamente por estos 
tres estadios: el teoldgico o ficticio, el metafisico o abs- 
tracto y el cientifico o positivo, Cada uno de estos se 
distingue de los otros en raz6n del metodo empleado en 
la interpretacidn del mundo real y por la facultad com- 
prometida en esa interpretacidn. 

En el estadio teoldgico el hombre trata de conocer 
la naturaleza intima de los seres, las causas primeras y 
ultimas de los fendmenos, proyectando sobre el mundo 
exterior las experiencias de la propia actividad causa- 

10 Cours ,... t. IV, p. 20. 
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tiva. Imagina una realidad animada por movimientos 
animicos semejantes al suyo y cuyas arbitrarias interven- 
ciones explican los misterios del universo. 

En el estadio metafisico las fuerzas divinas han sido 
reemplazadas por ideas abstractas: Primer Motor In- 
mdvil de Aristdteles, el Uno de Plotino, la Raz6n Univer¬ 
sal o el Espiritu Absoluto dan cuenta de las transposi- 
ciones sufridas por los dioses antiguos. Estas entelequias 
tienen aptitud para dar cuenta y razdn de los fendmenos 
naturales, pero bien observadas resultan explicaciones 
dialecticas y no reales. 

En el estadio positivo el espiritu renuncia al cono- 
cimiento de lo absoluto y deja de buscar el origen y el 
destino del mundo. Acepta los limites naturales impues- 
tos a su encuesta y trata de descubrir, por el uso combi- 
nado de la experiencia y de la razdn, las leyes efectivas 
que rigen las relaciones invariables entre los fendmenos. 
La explicacidn de los hechos se reduce al examen metd- 
dico de los casos particulares y a un mddico encuentro con 
sus razones universales. 

Creyd tambidn que este progreso intelectual esta- 
ba presidido por una ley de economia explicativa que lo 
orientaba a centrar la interpretacidn en un numero cada 
vez mds reducido de leyes. Su perfeccidn estaria lograda 
cuando se pudieran representar “todos los fendmenos ob¬ 
servables como casos particulares de un hecho general, 
tal como el de la gravitacidn, por ejemplo”. 11 

El desarrollo individual del hombre prueba, parale- 
lamente, la veracidad de la ley de los tres estadios: teo- 
ldgico en la infancia por el predominio de la imagina- 
cidn, el hombre se hace metafisico durante la juventud 
y en tanto se desarrolla en 61 el gusto por las ideas gene- 
rales y el razonamiento abstracto, para concluir, en la 
madurez, por aceptar los limites del saber al restringido 
campo de los fendmenos observables. 

Cours ..t I, p. 10. 
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El estacWi teol6gico 

\ 

La humani4ad es como un hombre que crece y logra su 
plenitud cuando, de acuerdo con el ritmo de su natura- 
leza, alcanza la madurez de sus fuerzas. La ley de los 
tres estadios recoge el momento din&mico de este proceso 
y senala sus etapas fundamentales. Pero desde el mo¬ 
mento en que hay una naturaleza hymana, debe haber 
tambiSn exigencias fijas para satisfacer en cada una de 
las etapas. 

Reconoci6 a la mentalidad teoldgica la propiedad 
de haber animado al hombre con una energica confianza 
de su posicidn en el mundo. Confianza inevitable para 
que pudiera cumplir su desarrollo gradual y colocarse 
frente a las cosas de la naturaleza como su dueno y 
senor. 

La evolucidn del estadio teoldgico cumple tres pasos 
perfectamente discemibles y cuya instauraci6n sucesiva 
esta presidida por una tendencia a la unidad y a la cohe- 
rencia interpretativa. 

Del sentimiento vago y disperso de que existe un 
alma particular detr&s de cada fen6meno, la imagina* 
ci6n procede a la concentracidn sistem&tica de un grupo 
de ellos, bajo la alta direccidn de una personalidad 
mitica que reina sobre todos ellos. La idea de un Dios 
tinico culmina el proceso teoldgico concentrando en una 
personalidad providente todo el dominio de la realidad. 

A una determinada concepcidn del mundo conviene 
una tecnica en consonancia y una organizacidn social 
fundada sobre los principios fundamentales de esa con- 
cepci6n. El orden social teoldgico repos6 sobre el sis- 
tema de ideas sostenido por la Iglesia Cat61ica y acep- 
tado un&nimemente por todos los fieles. 

Pese al escaso desarrollo de las potencias intelectua- 
les, la inteligencia debia presidir la vida social y con 



/ 
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mas raz6n el orden politico. Durante el perirido teo- 
16gico del saber, basado en especulaciones sopre Dios 
y la providencia, la ciencia estaba en manqp de una 
clase social sustraida a la influencia inmediata/del poder 
politico. Esta situacidn respondia, de acuerdo con el 
pensamiento de Comte, a una exigencia impuesta por la 
naturaleza misma del orden social. Cuancjto el poder 
asume el control de la inteligencia, termina la gratuidad 
del saber. Las ciencias se pliegan a necesidades de go- 
bierno y no obedecen al ritmo de su autentico pro- 
greso. 

La organization establecida por la Iglesia Catdlica 
durante el apogeo de la Edad Media fue para Comte el 
ejemplo acabado de un sistema social en perfecta co- 
rrespondencia con lo exigido por la naturaleza del hom- 
bre. 

Una corporacidn esencialmente desligada de cuida- 
dos militares e industriales y dedicada exclusivamente a 
las faenas de la inteligencia era imprescindible para evi- 
tar la instrumentalizacidn del saber. Esta minoria no de- 
bia intervenir directamente en politica, pero regulaba con 
sus conocimientos a los encargados del gobiemo, porque, 
segiin Comte, “todo el progreso intelectual supone la 
existencia de una clase privilegiada, que goce del ocio 
indispensable para su formacidn cultural, y al mismo 
tiempo est6 impulsada por su posicidn social a desarro- 
llar en todo lo que le es posible el genero de actividad 
especulativa compatible con el estadio teoldgico de la 
humanidad”. 12 

De las diferentes etapas por que atravesaba el esta¬ 
dio teoldgico en el esquema de su vision filosdfica, s61o 
le interesaba el periodo monoteista. Sobre el animismo 
y el politeismo no dice nada que valga la pena conocer 
y todas esas reflexiones resultan hoy bastante obsoletas. 

12 Cours.. .. t. IV, p. 485. 
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£1 estadib metafisico 

\ ' 

Comte fue\un catolico que no creia en Dios. Parece una 
paradoja pero ella explica la textura intima de su forma- 
ci6n espiritual. Su actitud frente a los movimientos his- 
toricos y rellgiosos que a principios de la Edad Moderna 
se arrojaron I contra la Iglesia tradicional, esta inspirada 
en los trabajos de De Bonald y De Maistre, es decir, 
en los representantes tipicos del partido contrario a los 
detentores de la mentalidad progresista y por ende a los 
inas convencidos defensores del orden tradicional. 

Consideraba, no obstante, que la revolucidn contra 
la Iglesia habia sido indispensable para provocar el pa- 
so del estadio teol6gico al positivo, pero aparte de esta 
faena disolvente, no liabia en esos movimientos ni una 
sola idea que pudiera ser recogida para una obra de 
reconstruction social. 

El transito del antiguo regimen al caos revolucio- 
nario esta narrado en un contexto capaz de satisfacer 
la inteligencia del contrarrevolucionario mas decidido. 
No de gusto la escuela de la Accidn Francesa lo tuvo 
por maestro de su empirismo organizador. 

Reconocio que la raz6n debia desprenderse de la 
tutela teoldgica de la Iglesia Romana y que la direccidn 
social debia pasar del sacerdote y el noble al intelectual 
laico y al industrial. Fue un excelente critico de la his- 
toria y su sintesis de la llamada dpoca moderna es, en 
su cenida brevedad, una de las mas lucidas y penetran- 
tes nacidas de la pluma de un fildsofo. 

Divide este periodo en dos partes claramente sepa- 
radas por la menor o mayor conciencia respecto de los 
medios empleados para destruir el antiguo rdgimen. La 
primera parte se extiende a los siglos xrv y xv y se carac- 
teriza por la espontaneidad del movimiento disolvente. 
No existe todavia una clara doctrina negativa. 
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Con la Reforma protestante y el “principio/de liber- 
tad de conciencia” en materia de religidn, nace esa doc- 
trina y se extiende cada dia con m&s fuerza/para des- 
truir en las almas la adhesidn al credo tradicional. 

“Los doctores que sostuvieron contra los papas la 
autoridad de los reyes, o las resistencias corr^spondientes 
de las Iglesias nacionales contra las decisiones roma- 
nas, se atribuian en cuestiones eclesidstica$ un derecho 
personal de libre examen, que luego habrian de extender 
indefinidamente a todos los individuos y a todas las 
cuestiones, y conducir, gradualmente, a la destruccidn 
radical de la disciplina catdlica, de su jerarquia y por 
ultimo de la dogmdtica misma ” 13 

Esa filosofia, desde el simple luteranismo primitivo 
hasta el defsmo del siglo xvm, sin exceptuar el ateismo 
sisterp&tico, es una protesta creciente y cada vez mds 
radical contra los fundamentos espirituales del antiguo 


orden social. 


La primera etapa de esta segunda parte comprende 
las multiples Iglesias llamadas reformadas, cuyas recla- 
maciones libertarias reconocian los limites de la teologia 
cristiana y s61o apuntaban, en nombre del cristianismo, 
a arruinar la jerarquia romana. La segunda etapa proli- 
fera en proyectos deistas provistos de un reclamo liber- 
tario mucho mas amplio, pero todavia contenido en los 
limites del monoteismo. En estos movimientos se ad- 


vierte la presuncidn de reducir el cristianismo a una mo¬ 
ral natural y se pretende, en nombre de la naturaleza 
y de un orden legal todavia dependiente del Ser Supre¬ 
mo, poner coto al principio del libre examen. 

El libre examen en su sentido absoluto e indefinido 


es el punto principal de la doctrina critica, porque la 
libertad de pensar, sin otro recaudo, conduce a cada uno 
de sus reivindicadores a la libertad de hablar, de obrar 
y escribir conforme a sus convicciones personales y sin 


13 Cours. ... t. V, p. 399, 
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otras reservas que aquellas impuestas por los limites de 
los deredhos individuals. 

Planteado en estos t^rminos es la lucha de todos 

contra toaos y para evitarla, el sistema revolucionario 

limita la soberania moral de cada uno, sometifendola a la 
\ 7 
voluntad general o a la ley del numero, 

Esta ab>prraci6n es el corolario inevitable de la doc- 
trina critica “cuyo conjunto suponia, t&citamente, la 
igualdad mental de todos, sin la cual, ni el principio de 
libre examen individual, ni los dogmas absolutos de la 
igualdad social y la soberania popular hubieran podido 
resistir una discusi6n seria” 14 

Proclamar la igualdad mental y confiar su estable- 
cimiento definitivo a la educacidn dirigida por el Estado 
supone, en los gobiernos nacidos de la Revolucidn, el de- 
recho a modificar arbitrariamente la naturaleza humana. 

No obstante senalar con denuedo la nocividad de 
los dogmas revolucionarios, advirti6 en muchos de ellos 
la existencia inviscerada de antiguas nociones que aun 
sobrevivian y que eran dignas de ser recogidas posterior- 
mente en un contexto positivista. El principio de la liber- 
tad de conciencia, aunque mal planteado, le recordaba 
la idea de la obligacidn moral de no emplear otras armas 
que las espirituales en las contiendas de la inteligencia. 
El dogma de la soberania popular era un remedo ca6- 
tico de la vieja nocidn de bien comun, tan s61idamente 
reivindicada por los escolasticos medievales. El deseo de 
la igualdad, en su contexto arbitrario y abstracto, mani- 
festaba el sentimiento de la dignidad personal ensenado 
por la Iglesia con enfasis teol6gico. El dogma de la inde- 
pendencia nacional, luego de la disoluci6n de la cristian- 
dad, trataba de poner limites a la voracidad de los Es- 
tados fuertes y reclamaba para si las notas pertenecien- 
tes a la Iglesia. 

14 Cours ..., t. V, pp. 522-23. 
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Din&mica y est^tica social 


El estadio positivo del conocimiento debe qulminar en 
un orden politico que reconozca en la ciencfa social los 
fundamentos de su realidad. Comte admitid iia existencia 
de un instinto social que respondia a instanqias naturales 
que mantenian su identidad a traves de la /historia. Por 
eso, un tratado metddico de fisica social debia hacer un 
an&lisis profundo de las condiciones permanentes de las 
sociedades y conocer las leyes de su estabilidad, antes 
de penetrar en aquellas que explican su proceso evolutivo. 

“La sociabilidad esencialmente espontanea de la es- 
pecie humana obedece a una inclinacion instintiva hacia 
la vida en comun, independientemente de todo calculo 
personal, y con frecuencia, a pesar de los intereses indi- 
viduales mas energicos.” 

La afirmacidn muestra, contra los contractualistas, 
el origen natural del orden politico. La filosofia bio- 
16gica lo habia provisto de una sana teoria y Comte la 
recuerda para acentuar los caracteres naturales que se 
encuentran en la base de una autentica physis social. 

Ante todo la primacia de los afectos sobre la inteli- 
gencia. Una verdadera teoria de la sociedad no podia 
desdenar este aporte de la fisiologia para construir un 
orden politico a la medida del hombre real. Fue un 
merito de su encuentro con Clotilde de Yaux haber logra- 
do la experiencia viva de esta verdad que tradujo en una 
breve frase: “Podemos cansarnos de pensar, pero no de 
amar.” 

La religidn positiva brotd de este hontanar emotivo 
y a la muerte de Clotilde se abrieron las compuertas de 
la afectividad, con tanta fuerza y de tan extrana manera, 



tm nuevo ataque de locura. 
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Otrol aspecto esencial de la naturaleza humana es 
la preponderance de los sentimibntos egoistas sobre los 
altruistas. \No tomarlo en cuenta es un modo muy lirico 
de fabricarWopias y errar lamentablemente en el ordena- 
miento de la vida. Un sistema politico fundado exclu- 
sivamente slpbre las inclinaciones altruistas no reposa 
sobre nada sblido y de no ser un inocente entreteni- 
miento, puedse convertirse en fuente inagotable de des- 
dichas. 

“Porque a pesar de las justas quejas a que puede 
dar lugar el ascendiente exagerado de los intereses pri- 
vados sobre los publicos, es indiscutible que la nocibn 
de interns general no tendria ningun sentido inteligible 
sin la idea de interbs particular, porque la primera no 
puede ser fundada sino sobre aquello que la segunda 
ofrece de comun en todos los individuos.” 15 

El tercer punto importante para la constitucibn de 
una sociedad sobre bases positivas es que esta estb for- 
mada por familias y no por individuos como pretende la 
ideologia revolucionaria. En la sociedad domestica el 
hombre rompe la cascara de su individualismo y apren- 
de los principios de la solidaridad. 

Comte sostuvo que la vida familiar ensenaba una 
verdad indiscutible: la subordinacibn de los sexos y de 
las edades, Lamentaba, en frases de rancio abolengo 
catblico, la corrupcibn de la vida familiar por la influen- 
cia anarquizante de las ideas revolucionarias. Cuando 
la filosofia positiva consolide para siempre la relacibn 
de los sexos, principio fundamental del matrimonio y la 
familia, habra eliminado todas las reclamaciones sofis- 
ticas inspiradas por la ignorancia o la perversibn “y cuyo 
bnico resultado practico es degradar al hombre con el 
pretexto de perfeccionarlo”. 16 

15 Cours..., t. IV, p. 393. 

16 Cours. ... t. IV, p. 403. 
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Sobre la base analbgica del organismo idviente, 
Comte considerb el orden social como una creciente per- 
feccibn de las funciones especializadas y como bstas re- 
conocen una jerarquia fundada en su importaneia, Comte 
considerb lbgico establecer sobre tales prioridades la des- 
igualdad de las clases sociales. J 

Llamb la atencibn sobre los defectos de <ina especia- 
lizacibn exagerada en donde los intereses intelectuales 
fueran aguzados en un sentido tinico, con una irrepara¬ 
ble pbrdida en la visibn del bien comun. El progreso de 
la sociedad exige la especializacibn, pero por otra parte 
lo contraria porque provoca deformaciones profesionales. 
De un modo positivo este problema debe ser solucionado 
sin sacrificar el progreso al orden, ni el orden al progreso. 
Comte creyb que creando una funcibn capaz de coordinar 
las diversas especialidades se podria atender a las exi¬ 
gences del interbs general sin disminuir la marcha ha- 
cia la diferenciacibn especializada. 

La naturaleza de esta funcibn social se le aparecib 
con un marcado acento espiritual y social que recordaba 
demasiado el papel desempefiado por el sacerdocio du¬ 
rante la Edad Media. Comte no negb nunca el paren- 
tesco y reivindicb para sus futuros funcionarios la prima- 
cia del poder espiritual sobre el temporal. Porque esta 
racional subordinacibn, escribia, "se presentarb ante, no- 
sotros como la mbs alta mejora social realizada en el 
sistema de la sociedad humana bajo la feliz influencia, 
hoy desconocida, del catolicismo preponderante en la 
Edad Media”. 17 

Comte desarrollb su idea del dinamismo social cuan- 
do expuso la ley de los tres estadios. Para 61 el progreso 
no consistia solamente en mejorar las condiciones econb- 
micas del hombre, era un movimiento de conquista moral 
que apuntaba al desarrollo de los sentimientos mbs no¬ 
bles y mbs generosos. 

17 Ibidem. 
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La moral, meta suprema 

En su Cutso de filosofia positiva Comte no trat6 la moral 
como si fuera un fen6meno humano capaz de fundar 
una ciencia independiente. Todos los conocimientos del 
hombre se distribuian entre la fisiologia y la sociologia, 
la moral era una aplicacidn prdctica de ambos saberes. 

En el Sistema de politica positiva cambid la pers- 
pectiva de consideracidn y convirtid a la moral en una 
ciencia que sumada a las otras seis coronaba el edificio 
de las disciplinas positivas. Esta modificacidn obedecia 
al nuevo valor concedido al sentimiento que, como incli- 
nacidn autdnoma y dominante en la economia del com- 
portamiento, inspiraba la instauracidn de un saber que 
tendria sobre los otros iddntica superioridad. Pero este 
saber, a diferencia de los otros, no se imponia con las 
notas tedrico-abstractas que caracterizaban esas formas 
del conocimiento, sino que trataba de regir la conducta 
en la vida conforme a c&nones pr&cticos de orientacidn. 

Toda la filosofia de Comte estuvo presidida por una 
preocupacidn pr&ctica; por esa razon, para quien hubiera 
seguido con atencidn el desarrollo de su pensamiento, no 
era cosa muy extrana que este culminara en una especu- 
lacidn religiosa. Los que se extranaron, como Littrd, o 
no habian leido el Curso con suficiente atencidn o habian 
considerado solamente los puntos que rimaban con la 
idea que ellos tenian del positivismo. En el Sistema 
Comte confiesa haber dedicado toda su vida a extraer 
de las ciencias las lineas de una sana filosofia capaz de 
servir de base a una verdadera religidn. Esta no podia 
ser sino universal (catdlica) y recabar para si las notas 
que fueron la gloria de la Iglesia Romana en el periodo 
teoldgico de la humanidad. 

Dejamos de lado todos los detalles liturgicos de la 
nueva organizacion eclesi&stiea y con ellos la mani&tica 
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prolijidad del espiritu de Comte. Desde la Torij no se 
ha conocido una preceptiva codificada con tanto <!uidado, 
ni se ha visto, en el dmbito de nuestra civilizai/idn, una 
ambicidn tan desmedida por penetrar con una l^gislacidn 
en los entresijos mds intimos de la conducta. < 

El sacerdocio estaba formado por los sabios, agru- 
pados en una organizacidn supranacional que, a seme- 
janza de la Iglesia Romana, pusiera la ciencia por enci- 
ma de los poderes politicos. Comte previd las terribles 
consecuencias de una ciencia puesta al servicio del po- 
der politico y quiso conjurarlas con el ingenuo expediente 
de esta pseudoiglesia socioldgica. Creia en el poder sal- 
vifico de la ciencia, como Marx en el de la economia, y 
suponia que la gente caeria de rodillas en cuanto descu- 
briera el valor y la grandeza de la humanidad. Como 
muchos pensadores de su epoca creia en la inmaculada 
concepcidn del hombre y no veia con suficiente agudeza 
la perversidad que podia suscitar un culto fundado en 
la autodeificacidn. 
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CapitUlo IX: La esperanza en la historia (1) 


Fe y esperanza hist6ricas 

El hombre antiguo no conocid la fe en el esfuerzo pro- 
gresivo del hombre y carecid de esperanza en la historia. 
Para eludir la accidn destructora del tiempo, se refugid 
en la perenne repeticidn de los arquetipos miticos. La 
historia era el reino de la corrupcidn y la muerte, pero al 
mismo tiempo era el momento unico de la juventud y 
el esfuerzo heroico. Su condicidn efimera exaltaba el 
valor del gesto en el acto de la entrega al placer divino 
de la hazana. No importaba que la muerte tuviera 
la dltima palabra y que las sombras frias del Hades envol- 
vieran para siempre el alma. El minuto de la gloria per- 
duraria en la memoria de los sobrevivientes y 6stos tra- 
tarian de hacerle recordar su minuto inmortal, derraman- 
do para 61 la sangre de los sacrificios. Entonces recupe- 
raria el instante unico de la juventud y volcaria toda su 
nostalgia hacia el acto que pudo colocarlo sobre su con¬ 
dicidn de simple mortal. 

La actitud agonal de la aristocracia heldnica dio a 
este concepto las formas puras de su pldstica y el impulso 
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sonoro de su canto. Cuando los ultimos representantes de 
este estilo de vida, dejaron la escena de la historia, Gre- 
cia comenzd a convertirse en un museo y sus albaceas 
culturales recogieron, para gloria del hombre, los idea- 
les de su nobleza y supieron darle, en los grandes sistemas 
filosdficos de Platdn y Aristdteles, el sello de la reflexidn 
definitiva y liberarse para siempre de los lazos opresivos 
de la historia, no ya por el gesto juvenil de la proeza, sino 
por el esfuerzo mancomunado de los espiritus para exal¬ 
tar la obra de la inteligencia, desligarla de sus ataduras 
carnales y devolverla en toda su pureza a la antigua 
patria del alma. 

El cristianismo aportd un nuevo sentido de la vida 
y una actitud diferente frente al decurso de la historia. 
La existencia terrena del cristiano es una marcha hacia 
el Reino de Dios, cuyo perfil paradigmdtico estd presen- 
tado por la fe como una realidad suprahistdrica, mds 
alld del tiempo y del trance sin apelacidn de la muerte. 
La fe, la esperanza y la caridad incoan en el hombre 
itinerante la ciudadania de ese reino definitivo y lo sos- 
tienen contra las solicitudes carnales por la confianza 
puesta en Cristo y su resurreccidn gloriosa. 

"No queremos, hermanos, que ignoreis lo tocante a 
la suerte de los muertos, para que no os aflijdis como los 
demds que carecen de esperanza. Pues si creemos que 
Jesds murid y resucitd, asi tambien Dios, por Jestis, to- 
mard consigo a los que se durmieron en El.” 1 

El mundo moderno se formd en el contexto espiritual 
de motivaciones cristianas laicizadas y en cierto modo 
deformadas por una orientacidn de la conducta que pone 
sus preferences en una valoracidn econdmica de la vida. 
El mundo de la historia es la tinica patria del hombre. 
Modificar nuestra situacidn terrenal de acuerdo con las 
exigencias de nuestra instalacidn material es el tinico fin 
capaz de despertar el impetu de nuestro esfuerzo crea- 

1 Pablo, 1 Tesalonicenses, IV, 12-13. 
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dor. El conocimiento sera medido en terminos de poder 
sobre las cosas y la fe en las obras del hombre por su 
favorable influencia en el ejercicio de la faena transfor- 
madora. La esperanza, siempre regulada por la fe, no 
podrd trascender el campo que aqu6lla le senala. Sera 
una esperanza puesta en el progreso, con un cardcter 
decididamente historico y cada vez mds marcadamente 
colectivo. 

La razon es sencilla: los proyectos personales no 
nos sobreviven, mueren con nosotros. Los colectivos, 
en cambio, se benefician con la aparente inmortalidad 
del grueso animal social y desafian con su prolongacidn 
la limitacidn temporal de nuestra existencia. Mientras 
el burgues, agente y beneficiario de esta nueva concep- 
ci6n del mundo, conservd su antigua alma de siervo y el 
sentido de la comunidad familiar, tratd de conciliar sus 
objetivos econdmicos con las creencias cristianas. Hizo 
mds, convirtid las virtudes econdmicas en virtudes sal- 
vadoras y el enriquecimiento personal en una prueba de 
la benevolencia divina. La empresa capitalista tuvo un 
decisivo cardcter familiar y el padre de una familia po- 
derosa, calvinista, luterano con preferencia a catdlico, 
pudo morir mds o menos tranquilo con la seguridad de 
dejar su capital en manos de los hijos y el alma en la 
confianza de un Dios amigo del progreso y del interds 
acumulado. 

El protestantismo libro al hombre de la organizacidn 
eclesidstica que daba orden y sentido a todos los actos 
de su vida y lo dejo espiritualmente abandonado a los 
demonios de la soledad. Este hombre desposeido de su 
vocacion metafisica y volcado enteramente al ejercicio 
de sus tareas terrenas comenzo a ver el mundo como el 
unico campo de su accion transformadora. Lutero y Cal- 
vino lo habian convencido de la inutilidad de cualquier 
esfuerzo personal para corregir la huella del pecado. 
La seguridad de salvarse por la sola fe o la de ser un pre- 
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destinado de Dios desde la eternidad ponian su con- 
ciencia en regia con respecto a la esjatologia y pudieron 
poner toda su energia en edificar sus fortunas y atender 
sus negocios en la tierra. No se penso mas en la santidad 
como en una faena a cumplir por la armdnica concurren- 
cia de la buena voluntad y la gracia. El mundo se convir- 
ti6 en su preocupacidn principal y el ocio, con toda la 
dignidad con que fuera pensado en otro tiempo, se vol- 
vi6 una mala palabra y signo de la haraganeria oprobiosa 
en la que vegetaban los monjes. La negacidn del ocio, 
el negocio, se hizo el tinico acto con sentido y la vijda 
econdmica adquirid un valor preferencial, hasta el punto 
que sus criterios comenzaron a servir de cdnones para 
apreciar todas las actividades del hombre. 

Mientras la valoracidn econdmica de la vida se rea- 
lizd en tdrminos individualistas, el capitalismo, como 
concepcidn del mundo y no como manera particular y 
aleatoria de montar una empresa, tomd un sello defini- 
tivamente liberal. Se tenia confianza ilimitada en que el 
libre juego de las fuerzas econdmicas traeria espontd- 
neamente la riqueza y la abundancia para todos. Era una 
esperanza nacida de la prosperidad comercial, pero pre- 
tendia fundarse en un conocimiento cientifico a salvo de 
cualquier interferencia espuria de orden religioso, poli¬ 
tico o simplemente moral. La masoneria de los grupos 
financieros respaldaba con sajona seriedad el realismo 
de este sueno flamenco y trataba de difundir urbi et orbi 
la sana filosofia acunada por los economistas ingleses. 
Los adeptos estaban por encima de toda confesidn posi- 
tiva y proclamaban su fe en el porvenir y la eficacia del 
sistema capitalista. 

Nunca pensaron que la sagrada ley de la oferta y la 
demanda podia convertirse en principio inspirador de 
apetitos cadticos. No se les ocurrid que la muerte de la 
vida religiosa y del orden intimo de las virtudes cristianas 
provocaria un vacio total de intereses espirituales y que 


186 



una reyerta confusa de aspiraciones y apetitos desorde- 
nados traeria como consecuencia una demanda enloque- 
cida y una oferta criminal. 

Estos burgueses, todavia vagamente cristianos, no 
vieron que la droga, el crimen, el libertinaje y la subver¬ 
sion en todas sus formas podian ser negocio v que toda 
una categoria de hombres podria medrar explotando las 
insatisfacciones engendradas por una sociedad basada en 
el consumo. 

El panorama no era claro. Un mundo fundado sobre 
esperanzas econbmicas y valorado en todas sus activida- 
des por la rigurosa intervention del ranking y el mar¬ 
keting rompia de golpe todas las fronteras del orden y 
convertia la ciudad en una suerte de enorme loquero 
ofrecido a la concupiscencia de los mds duros y mejor 
organizados para explotar el caos. 


Marx y la esperanza en la historia 

Carlos Marx fue un pensador burgues. Mai economista 
en el sentido riguroso y hasta cientifico del termino, no 
fue mejor filOsofo, pero tuvo el genio de dar al sentido 
exclusivamente econOmico de la vida un soplo de demen¬ 
tia religiosa que desatO la esperanza en un cambio to¬ 
tal provocado por el paso de los medios de producciOn 
de las manos del capitalista a las del pueblo organizado. 
Esta idea fue sembrada sobre una conciencia de la cual 
no habia desaparecido la esperanza esjatolOgica en el 
Reino de Dios y de una transformaciOn del hombre pro- 
vocada por el fermento de la gracia divina y la conver¬ 
sion religiosa de la voluntad, pero en cuyas convicciones 
m&s profundas habia entrado para siempre el culto del 
trabajo humano y la confianza en una redenciOn pura- 
mente antropocentrica. 

Marx no examinO la actividad econOmica en su sen¬ 
tido lato, a la luz de la eficacia productiva. En ese orden 
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de reflexiones el capitalismo tiene sobre sus ideas todas 
las ventajas de la eficiencia y a su favor el peso aplas- 
tante de las estadisticas y el mejor standard de vida. Pen- 
s6 la actividad econdmica en tdrminos de una fuerza 
transformadora de la naturaleza y la dotd de un impetu 
soterioldgico capaz de provocar el advenimiento de un 
“hombre nuevo”, el producto de un salto cualitativo en 
la evolucidn de la especie. Era una idea au jour, nacida 
de una hipdtesis bioldgica y de un tremendo deseo de 
que fuera verdadera para terminar con el dogma de la 
creacidn de la nada. Marx nunca supo bien que cosa 
seria ese hombre socialista, pero el sueno armonizaba 
con sus ambiciones titdnicas y coronaba el esfuerzo 
dialectico de Hegel con un porvenir. Por el momento y 
hasta tanto la realizacidn del socialismo no provocara el 
paso de la pre-historia presente a la verdadera historia, 
la visidn de este fin Ultimo brotado del abrazo de la 
economia y el evolucionismo bioldgico incoaba la espe- 
ranza en la historia. 

Tener esperanza en la historia es fundar el sentido 
de la vida en la huidiza movilidad del tiempo. Per- 
sonalmente esa esperanza es insostenible, porque supone 
pasar por encima de la inevitable muerte individual. 
Puedo esperar mds alld de la muerte y podrd discutirse 
la cordura de semejante esperanza. Pero esperar con el 
convencimiento de que la muerte tiene la Ultima pa- 
labra es indudablemente una esperanza desesperada, o 
mds simplemente una forma bastante complicada de la 
desesperacion. 

El marxismo no habla de esperanzas personales y 
trata de fundar una suerte de esperanza colectiva. Yo 
espero por otros, pero no por otros que esperan personal- 
mente eso que yo espero por ellos, sino por otros que to- 
davia no son y de los que a ciencia cierta no se lo que 
esperardn, en caso de que esperen algo. Mi esperanza 
se adhiere a un espejismo que permitira a las generacio- 
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nes sucesivas ir sacrific&ndose una tras otra detr&s de 
una ilusidn que la muerte de cada uno apaga de un ma- 
notazo. 


Marx y la posteridad hegeliana 

Naci6 en Treveris el 5 de mayo de 1818 y era el segundo 
de los ocho hijos de Enrique Marx. Su padre,,h&bil abo- 
gado de origen judio, lleg6 a ser consejero de la ciudad 
y su admiracidn por Prusia lo llevd hasta la conversidn a 
la religidn luterana en la que arrastrd a sus hijos. Este 
paso no tenia significacidn religiosa y era m&s una mues- 
tra de piedad patridtica que de fe. Enrique Marx, como 
muchos hombres cultos de su dpoca, estaba demasiado 
influido por el pensamiento iluminista como para adhe- 
rir al valor sacramental del cristianismo. 

Sin ser muy ricos, los Marx pertenecian a una fuer- 
te clase media que por razones profesionales estaba 
vinculada con la nobleza de toga. “Es dificil pensar’, 
observaba Achille Loria, "un ambiente mds exquisita- 
mente burgues y refinadamente aristocrdtico que aquel 
donde nace y transcurre sus verdes anos el pontifice de 
la revolucidn.” 

La formacidn intelectual del joven Marx estuvo 
librada, fuera de las instituciones oficiales, a la influen- 
cia de su padre y de su futuro suegro, el bardn Ludwig 
von Westphalen. Por indicacidn de ellos se impregnd 
de Voltaire, Diderot, Rousseau, Lessing y en general 
del pensamiento iluminista. Muy precozmente estas lec- 
turas despertaron su deseo de sobresalir en las justas 
intelectuales libradas en el dmbito del gimnasio local. 

En 1835, inicid estudios universitarios en la univer- 
sidad de Bonn, pero un aho despues pasd a Berlin donde 
hizo el descubrimiento filosdfico de Hegel. En la capital 
de Prusia llevd la vida de un estudiante bohemio y 
desordenado. Leyd y habld hasta por los codos sin fre- 
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cuentar demasiado las aulas de la universidad donde se 
habia inscripto para cursar derecho. Cuando murid su 
padre, abandond los estudios juridicos y adquirid un 
precario doctorado de filosofia en la universidad de Jena, 
con la sola presentacidn de su tesis La filosofia materia- 
lista de Demdcrito y Epicuro. 

Cualquier biografia de Marx puede ilustrarnos so- 
bre sus anos de aprendizaje periodistico, su frecuenta- 
cidn de los epigonos izquierdistas de Hegel y las difi- 
cultades que se cred siempre con su caracter tan dificil 
y absorbente. Expulsado de Alemania a raiz de algunas 
publicaciones comprometedoras, se refugio en Paris don¬ 
de redacto con Ruge los Anales francoalemanes. Su de- 
dicacidn a la Revolucion se hace definitiva y completa y 
su lucha contra la miseria pasa del terreno ideoldgico 
al personal. La amistad con Engels fue el gran en- 
cuentro de su vida porque halld, en este gran burgues, 
un apoyo intelectual y financiero que lo salvo de la so- 
ledad y la penuria. 

Expulsado de Francia y refugiado en Bruselas bajo 
la proteccidn de Engels, redactd junto con este el Ma- 
nifiesto comunista, posiblemente el mejor resumen de 
su propia doctrina. 

Sus escritos doctrinarios y polemicos se suceden en 
el fragor de los acontecimientos de una dpoca rica en 
conmociones y bajo la presion de una miseria economi- 
ca que sdlo la generosidad de Engels logro paliar. Des¬ 
pues de un desdichado periplo por el continente se ra- 
dicd en Inglaterra, donde vivid hasta el fin de sus dias 
sin que el consuelo del dxito literario o politico alivia- 
ra su situacidn. Marx es un best seller pdstumo, y los 
tiltimos anos de su vida los pasd en un estado de animo 
decididamente amargo. 

Murid el 14 de marzo de 1883, a los sesenta y cinco 
aftos de edad. Karl Liebknecht, despuds de asistir al 
aepelio y enterrarlo en un pequeno cementerio de Lon- 




dres, es crib id un obituario donde expresb la veneration 
que Marx desperto en algunos de sus seguidores. 

“El mas grande cerebro de la segunda mitad del si- 
glo xix ha dejado de pensar... Aunque esta tarde lo 
habia visto yo mismo en su lecho con la rigidez cada- 
vbrica en el rostro, no puedo creer por eso que esta ca- 
beza genial debe haber terminado de fecundar con sus 
ideas poderosas el movimiento proletario de los dos 
mundos. Lo que todos nosotros somos por su merito, y 
lo que el movimiento actualmente es, se lo debe a su 
actividad teorica y practica. Sin 61 yaceriamos siempre 
en el desorden de la confusibn.” 2 

Por proceder de un sobrio cultor del materialismo 
histbrico, la nota necrolbgica concede demasiado a la 
proyeccibn personal de Marx sobre el movimiento re- 
volucionario. Liebknecht parece haber obedecido a un 
gusto por la necrofilia que concede demasiado a la ma¬ 
nia de inaugurar el procerato junto con el cadaver. No 
hay reparos en aceptar su opinibn, toda vez que no nos 
detiene ningtin respeto especial por el valor de las ma- 
sas en la promocibn de hechos e ideas significativas. 
Marx tiene ganado su lugar de honor en la constitucibn 
del caos moderno y ninguna fobia antiheroica podra 
disputarle esta gloria. 

Rendido este sentido pesame a la figura del heroe so- 
cialista, nos queda el beneficio de una duda bastante 
grande sobre el valor de la doctrina marxista y las con- 
diciones de este pensador que Liebknecht pone tan fa- 
cilmente a la cabeza de su siglo. Su proyeccibn uni¬ 
versal, su triunfo ecumenico y la futura posibilidad de 
ver sus ideas triunfantes en todo el mundo, no dicen 
nada respecto de su grandeza intrinseca y de su capa- 
cidad para promover valores de civilizacibn y cultura. 
Errores doctrinarios tan manifiestos e intelectualmente 

2 Gitado por F. Olgiati, Carlos Marx, Bs. As., Difusi6n, 
1950, p. 34. 
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pobres como el liberalismo han llenado dos siglos de 
historia y han sumergido el mundo entero bajo la masa 
de sus sofismas. 

Si se trata de justificar su influencia con el pensa- 
miento de que hay verdades relativas a las distintas 6po- 
cas histdricas y que el marxismo, pese a la pobreza de 
sus fundamentos filosdficos, es la verdad de nuestro 
tiempo, se habrd dicho una de esas “gansadas” cuyo aval 
universitario no las libra de ser imbeciles. 


Materialismo dialdctico 

La exposicidn de un sistema filosdfico no se puede 
hacer, desde un punto de mira critico, sin un cierto de- 
trimento de la objetividad y como esto es inevitable, 
nos hacemos responsables de la disposicidn, de la dis¬ 
tribution, de la seleccidn de los textos. 

Dijo Lenin que Marx resolvid todos los problemas 
planteados por el pensamiento m&s avanzado de su epo- 
ca. Su doctrina fue una consecuencia directa y una fe- 
liz conclusidn de la ideologia alemana, la economia in- 
glesa y el pensamiento social francos. 

De la filosofia alemana tomo el sistema hegeliano, 
su punto culminante, y puso de pie lo que el gran pen- 
sador tudesco habia colocado con la cabeza para abajo. 
Marx, en El capital, explica esta rectificacidn: “Para He¬ 
gel el proceso del pensamiento mismo, que transforma 
bajo el nombre de Idea en un sujeto absoluto, es el de- 
miurgo de la realidad y esta su manifestation exterior. 
Para mf, al contrario, las ideas no son sino las cosas ma- 
teriales traspuestas, y traducidas en la cabeza de los 
hombres.” 3 

Como se ve: un pensamiento claro y en la linea 
feliz de las reflexiones capaz de convencer a cualquier 

3 Marx, C., El capital, t. I, p. 17. 
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idiota de su genio filosdfico. No faltard el jesuita a la 
pagina que advierta en la frase una intencidn prdctica 
que. la exime de cualquier comentario academico. Por- 
que —jclaro esta!— el genio de Marx requiere caute- 
las que no estan al alcance de un mediocre. 

De todos modos la mistificacion impuesta por He¬ 
gel a la dialectica cuando invirtid su sentido no le impi- 
did haber expuesto por primera vez el desenvolvimiento 
de la historia en sus formas generales completas y eons- 
cientes, pero en “Hegel la dialectica se mantiene cabeza 
abajo, hay que darla vuelta para descubrir el nticleo 
racional, bajo la envoltura mistica”. 

Este nticleo racional esta dado por las relaciones de 
trabajo. Cuando Marx descubrid en el regimen econd- 
mico la clave explicativa de la evolucidn social, pode- 
mos asegurar que halld los pies del sistema hegeliano 
y desde ese momento abandond para siempre las lucu- 
braciones filosdficas y se puso a estudiar las ciencias 
econdmicas. El capital fue el resultado de una larga 
faena reflexiva en la que agotd todas sus reservas. 

Las ideas econdmicas sostenidas en su libro habian 
sido avanzadas por Adam Smith y David Ricardo. Marx 
los continuo y con rigor teorico de prosapia hegeliana 
demostrd, entre otras cosas, que el valor de una merca- 
deria depende del trabajo socialmente necesario para 
producirla. 

Esta en su libro, negro sobre bianco, y como el 
prestigio de Marx esta consolidado por una apologetica 
permanente, hay quienes descubren en esta definicidn 
un sentido misterioso oculto bajo la apariencia de su 
necedad absoluta. Si se consulta la realidad, la defini¬ 
cidn es apenas un deseo impregnado de moralismo pe- 
queno burgues. La doctrina de la plusvalia completd 
su teoria econdmica y aunque su valor cientifico dista 
mucho de satisfacer a nadie, habrd que pensar con el 
discutido Leon Trotsky que “quien posee la plusvalia 
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es dueno del Estado, tiene la Have de la Iglesia, de los 
tribunales, de las ciencias y de las artes”. 

Poseer estos resortes de la sociedad es ser directo 
beneficiario del trabajo humano. Hasta ahora los pri- 
vilegiados han sido pocos; Marx nos asegura que el sen- 
tido de la historia brega para que toda la sociedad se 
beneficie por igual. Es el sueno de Gracchus Babeuf 
respaldado por la dialectica hegeliana. Omito toda re- 
flexidn sobre la viabilidad de este sueno, pero debo ad- 
mitir que, administrado por gente habil, puede conver- 
tirse en un ariete excelente para destruir los fundamen- 
tos de la sociedad de consumo. Lenin, que nunca escri- 
bi6 una frase sin pensar en su poder destructivo, dijo 
que “el marxismo ensena al proletariado a salir de la 
esclavitud en que ha vegetado hasta hoy. Tan s61o la 
teoria de Marx ha dilucidado la verdadera situacion del 
proletariado en el regimen capitalista”. 4 

La filosofia de Marx tiene un proposito practico: 
liberar al hombre de las enajenaciones economicas que 
impiden la plena realizacidn de su naturaleza social. 
Esta faena es vasta y complicada. Exige ser llevada a 
buen tdrmino con una aplicacidn tenaz y metodica de 
todos los recaudos impuestos por el caracter de la labor. 
Marx criticd acidamente a los “idedlogos alemanes” per- 
didos en el laberinto de interminables discusiones te6- 
ricas, como si el problema de la liberacion del mundo 
obrero fuera una cuestidn academica. Trat6 de hacer 
comprender a sus contemporaneos el papel enajenante 
de la religion, la filosofia, la ciencia, el arte y el dere- 
cho, pero los advirtid sobre la naturaleza aleatoria de 
tales enajenaciones. Sin lugar a dudas todas ellas cola- 
boraban con los beneficiarios del regimen opresor para 
mantener sometidos a los oprimidos, pero dependian 

4 Citado por Th. Maulnier, El pensamiento morxista, Bs. 
As., Huemul, 1965, p. 23. 



en su existencia de la infraestructura econdmica del or- 
den social. 

Ser materialista era, precisamente, admitir en toda 
su extensidn el peso de esta dependencia y salir al en- 
cuentro de los pequenos idealistas de izquierda que 
pretendian disolver el problema de la liberation huma- 
na en miserables discusiones religiosas, filosdficas o ju- 
ridicas. No puede haber emancipacidn si no se cambia 
radicalmente la estructura econdmica de la sociedad. 
Marx supo siempre que este problema no era econdmi- 
co, sino politico y estuvo dispuesto a enfrentarlo en este 
terreno, subordinando a su realizacidn el aparato nocio- 
nal de su ideologla. 

Reconocid a Hegel el merito de haber planteado 
con rigor el tema de la evolucidn histdrica de la con- 
ciencia, pero le reprochd haberlo dejado a la mitad del 
camino convirtiendolo en un juego sutil de alta prestidi- 
gitacidn filosdfica. Cuando el hombre ha tornado con- 
ciencia clara de su posicion en el desarrollo de la histo- 
ria humana, debe pasar inmediatamente a la accidn re- 
volucionaria. El mundo conceptual de Hegel no podia 
plegarse a esta exigencia. Estaba planteado en un te¬ 
rreno demasiado ideal para poder influir de modo efec- 
tivo en un movimiento de masas. Habia que cambiarlo 
y darle toda la fuerza de una interpretacidn mas facil 
y mas realista del mundo y de la historia. En esta 
faena Marx comprometio su genio y hasta su salud men¬ 
tal. Las cosas no salieron como hubiera deseado y a 
pesar de su tremendo esfuerzo, quedd con la impresidn 
de no haber podido superar a Hegel, ni haber dado a 
los hombres una explicacion sencilla y real del universo. 

Se podra argiiir que el materialismo dialdctico no 
se propuso fraguar una teoria de la accidn humana en 
sus condiciones objetivas universales. Tratd de ser una 
toma de conciencia correspondiente a las circunstancias 
histdricas creadas por las contradicciones de la socie- 


195 



dad capitalista. En tanto esta toma de conciencia es 
solidaria con la clase despojada de su condicidn huma- 
na, el marxismo representa el esquema mas completo 
para apoyar la revolucidn contra el capitalismo. 

No es una teoria de la accidn politica, ni una jus¬ 
tification a posteriori de la Revolucidn, No quiere ser 
tampoco una ideologia y pretende, dentro de esta 6pti- 
ca, aparecer como la expresidn concreta de la vida so¬ 
cial en su movimiento histdrico. El marxismo descubre 
a las conciencias individuales su insercidn en la historia 
y su solidaridad con el proletariado para superar las 
contradicciones dialecticas del capitalismo. 

“El comunismo”, dird Marx en una de sus m&s lu- 
cidas intuiciones proftiicas, “como abolicidn positiva de 
la propiedad privada, considerada como la separacidn 
del hombre de si mis mo, El comunismo como apropia- 
ci6n real de la esencia humana por el hombre y para 
el hombre, como retorno del hombre a su propia na- 
turaleza social, es decir a su verdadera humanidad y 
habida cuenta de toda la riqueza del desarrollo ante¬ 
rior. El comunismo por su naturalismo acabado coin¬ 
cide con el humanismo. Es la verdadera conclusidn de 
la querella entre la existencia y la esencia, entre la ob- 
jetividad y la afirmacidn de si, entre la libertad y la 
necesidad, entre el individuo y la especie. Resuelve el 
misterio de la historia y sabe que lo resuelve.” 5 

No hace falta una gran familiaridad con el pensa- 
miento de Hegel para advertir el linaje de este trozo, 
pero vista la influencia del idealismo absoluto y de la 
vision poetica que preside su idea del mundo, surge en 
nosotros la pregunta por la raz6n de su interpretacidn 
materialista y dialectica de la realidad. 

S Citado ibid., p. 161. 
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4?or qud materialismo? 

El pirrafo transcripto mas arriba, con todo su impul- 
so hegeliano, parecia aludir a una fuerza espiritual 
capaz de anular las contradicciones en una sintesis su- 
peradora. Pero Marx desconfiaba del termino espiritu. 
Lo habia visto usado hasta la saciedad por los epigonos 
de Hegel y siempre en opiparos connubios con los due- 
nos de la situacidn. Su gusto innato por lo concreto y 
palpable lo llevaba a querer una libertad que no se con- 
tentara con declamaciones y para esto convenia evitar 
las transposiciones idealistas de sus viejos companeros 
de ruta. Feuerbach lo proveyo con la notion de materia 
y Marx tratd de cargarla con todo el prestigio de lo real. 

,jNo es materia todo cuanto puede sufrir una trans- 
formacidn? Y si todo el universo tiene la plasticidad de 
cambiar conforme al ritmo impuesto por las fuerzas im¬ 
personates que lo recorren, <jpor que no llamarlo mate¬ 
ria? <jAcaso el hombre mismo no cambia, no modifica 
su mente, sus ideas, sus sentimientos? <iPor que no su- 
ponerlo materia de las diversas transformaciones re- 
cibidas? 

Un tomista no tendria nada que decir respecto de 
la vastedad del concepto y lo aceptaria incluso aplicado 
al acto espiritual del hombre. Marx fue mis alii y con- 
virtid a la materia en el ontos on de la pregunta griega 
sobre la realidad. La materia era el ser en su sentido 
absoluto y total. 

Con un pequeno esfuerzo de imaginacidn, pode- 
mos concebir el universo como una entidad plistica 
sometida a las transformaciones impuestas por la ener- 
gia que lo alienta y en vista de su capacidad receptiva 
llamarlo tambien materia, pero resulta algo mis dificil 
designar con el mismo tdrmino al sujeto que cambia y 
a la fuerza que provoca ese cambio. No obstante en la 
terminologia de Marx, ambos son materia. 
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“Tbrminos como materia y movimiento”, tratara de 
aclarar Engels, “son, simplemente, abreviaciones en las 
que se expresan cosas diversas percibidas por nuestros 
sentidos y que poseen propiedades comunes. Por eso la 
materia y el movimiento no pueden ser conocidas sino 
mediante la indagacibn de cada forma de materia y mo¬ 
vimiento. S61o conociendo esas formas llegamos a cono- 
cer la materia y el movimiento en cuanto tales.” 6 

De ser asi habrla que eambiar un poco el elenco de 
nuestra reflexibn, porque habria formas y no solamente 
materia. El marxismo no se detiene en esta nueva es- 
tructura y en cuanto puede afirma que la materia es 
todo lo real, y como la realidad es percibida bajo la apa- 
riencia del cambio, la materia es lo que sirve de sus- 
trato al cambio y al mismo tiempo aquello que provoca 
la transformation. 

La idea abarea todo cuanto existe y toma en su 
vasto seno todas las distinciones. La materia es el prin- 
cipio explicativo del cambio y la permanencia de los 
entes y conforme a este monismo ontologico, tanto el 
cambio como la relativa permanencia de un sujeto de 
cambio son atribuibles al mismo principio. Admitir es¬ 
ta verdad es aceptar la contradiction en el seno del ente 
real y por lo tanto la aptitud de la materia para forjar 
su propia negacion v elevarse dialecticamente hasta 
una sintesis superadora. 

Marx vio la dificultad de incluir la negacibn en el 
movimiento de la materia, pero si queria salvar una 
explicacibn dialectica del universo, tenia que hacer un 
esfuerzo para que la materia se comportara como un 
espiritu y diera satisfaction a las dos vertientes de su 
inspiracibn filosbfica: Hegel y Feuerbach. 

Escribib: “Mi metodo dialectico difiere del metodo 
hegeliano por la base, es su contrapuesto. Para Hegel 

6 Citado por G, Wetter, El materialismo dialectico so vie- 
lico , Bs. As., Difusion, 1950, p. 212, 
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el movimiento del pensamiento que personiflca bajo el 
nombre de Idea es el demiurgo de la realidad, la cual 
no es sino la forma fenomenal de la Idea. Para mi, por 
el contrario, el movimiento del pensamiento no es m&s 
que el reflejo del movimiento real, traspuesto y trans- 
portado en el cerebro del hombre... Pero bien que, 
gracias a su confusibn, desfigura la dialectica por el mis- 
ticismo, no es menos cierto que ha sido el primero en 
exponer el movimiento del conjunto. En 61 la dialbctica 
marcha con la cabeza para abajo, basta ponerla sobre 
los pies para hallarle una fisonomia razonable,” 7 

Lo dificil sera hallar la dialbctica en los pies, por- 
que precisamente donde se encuentra es en la inteli- 
gencia, y cuando Hegel trataba de explicar el decurso 
del mundo por medio de la dialbctica, no tenia mas re- 
medio que hacer del Demiurgo un espiritu. En esta 
pagina, que parece haber escrito para uno de esos grue- 
sos compadres cuya esporadica friccion con la filosofia 
era a traves de los panfletos partidistas, Marx elude el 
problema metafisico planteado por su materialismo dialec- 
tico y se limita a un par de bromas banales sobre una teo- 
ria del conocimiento que inventa por exigencias de la 
causa. 

En trabajos menos sectarios reconocib su deuda con 
Hegel y opinb que 6ste habia sido el ultimo filbsofo de Oc- 
cidente. En este terreno no se lo podia superar y a pesar 
de sus forzudos llamados al realismo, Marx, filosbficamen- 
te hablando, es un prisionero del hegelianismo. Su idea 
de la materia como fundamento de la realidad esta vul- 
nerada por la persistencia en ella del movimiento dia¬ 
lectic que la dota con todas las caracteristicas del Es¬ 
piritu Absoluto de Hegel. Si se piensa bien su materia 
es eterna; tiene conciencia de su propia realidad a tra¬ 
ves de la conciencia humana; se mueve conforme a un 

? C. Marx, El capital, trad, francesa de Hoy, t. I, pp. 3o0- 

351. 
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ritmo racional de afirmaciones y negaciones y da a la 
historia una orientacidn finalista, perfectamente cono- 
cida por todos los adherentes al partido comunista. 

Pero los epigonos del marxismo opinan que hacer 
una consideracidn tedrica de sus afirmaciones es sacar- 
las de su propio quicio. Quieren que el marxismo sea 
una praxis y no una teoria del universo. Todo cuanto 
hay en Marx de secreto, de oculto, de genial y miste- 
rioso se abre sobre esta proyeccidn polftica. Ahi se jue- 
ga la coherencia intima del sistema. 


<jPor qud es dialdctico? 

Uno de los personajes de La condition Humana de 
Andrd Malraux definia el marxismo diciendo que era 
el mdtodo revolucionario por antonomasia, el unico pa¬ 
ra poder veneer sin traicionarse. Pero nadie vence si 
no conoce bien al enemigo y plantea su estrategia sobre 
un claro saber de las fuerzas en pugna. Con este pro- 
pdsito, Marx aplico el mdtodo dialdctico para captar las 
contradicciones sociales, exasperarlas y provocar el paso 
a la sintesis propuesta por la Revolucidn. 

Para Hegel las contradicciones eran reales, porque 
partia de una ontologia espiritualista y la negacion for- 
maba parte del contexto concreto del mundo. Su aforis- 
mo “Todo lo racional es real y lo real es racional” era 
una breve condensacidn de su filosofia, y como colo- 
caba un logos divino en fundamento del universo, no 
resultaba violento poner la negacidn en el meollo mis- 
mo de la realidad. 

El marxismo se esforzd por dar todavia mas con- 
tundencia a los fundamentos reales de las contradiccio¬ 
nes y previene, en m&s de una oportunidad, contra los 
que pretenden reducirlas a un piano puramente ldgico. 
“En los hechos, el fildsofo, como todo ser humano, esta 
obllgado a buscar la verdad, a tantear, a avanzar paso 
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a paso, confrontando las experiencias, las hipOtesis, los 
conocimientos ya adquiridos, con todas sus contradic¬ 
ciones.” 8 

Respecto del problema de las contradicciones re- 
conoce Lefebvre que puede haber dos actitudes. Una 
de ellas consiste en negarlas, reduciendolas a una moda- 
lidad tipica de nuestro conocimiento. Para esta forma 
de pensar, la verdad existe como algo acabado a que el 
hombre “podria o deberia llegar mediante una intui- 
cl6n o una revelacibn misteriosa que pondria frente a 
la verdad eterna, inmOvil”. La otra actitud reconoce la 
existencia de las contradicciones y su presencia objeti- 
va. Su mOtodo es, sin discusibn, el metodo dialectico. 

Examinemos un momento la disyuntiva planteada 
por ambas actitudes y observemos la caricatura que 
hace Lefebvre de la posicibn cl&sica. <iA quien se refie- 
re? <;A Parmenides <iO pretende con esa sucinta de¬ 
claration denotar todo el pensamiento traditional? 

DejOmoslo asi y veamos quO sucede cuando uno 
enfrenta la realidad provisto con el infalible metodo 
dialectico. Se trata de encontrar los aspectos contra¬ 
dictories y luego la unidad en el conjunto del movi- 
miento. La investigation debe tomar en cuenta las di- 
ferencias existentes en el objeto y examinar sus elemen- 
tos constitutivos para descubrir las contradicciones ca- 
paces de explicar su movimiento. La vida del objeto 
considerado y el movimiento de la materia estudiada 
se reflejan en las ideas expuestas. Agrega Lefebvre, no 
sin ingenuidad, “hasta el punto que los lectores se ima- 
ginan a veces hallarse frente a una construction a 
jyriori”. 

Para evitar este posible equivoco de un lector de- 
masiado perspicaz, pone tres ejemplos de contradic¬ 
ciones, tornados de diversos niveles de realidad, que 
ponen en evidencia el absoluto desprecio que sienten 

8 H. Lefebvre, El marxismo, Buenos Aires, Eudeba, p. 25. 
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los marxistas por las cuestiones ociosas de la metafisica: 
lo positivo y lo negativo, el proletariado y la burguesia, 
el ser y la nada. 

No se precisa ser Aristoteles para comprender que 
lo "negativo” y la "nada” no pertenecen a ningun sector 
de la realidad y que son gruesos entes de razdn, meti- 
dos por la inteligencia para delimitar mejor las reali¬ 
dades. No examino por ahora las nociones de proleta¬ 
riado y burguesia, a no ser para recordar que los hom- 
bres son propensos a confeccionarse una conciencia fal¬ 
sa en orden a sus situaciones sociales. Los distintos in- 
tereses suelen crear suficientes motivos de friccion para 
crear la contradiccidn buscada. Tambien podrian ha- 
llarse motivos de complementariedad y armonia. Pero 
este es otro cuento y en los asuntos humanos uno en- 
cuentra lo que quiere, porque el espectro pasional po- 
see matices asombrosamente diversos. 

Por ahora nos limitaremos, en aras de la compren- 
si6n, a afirmar que “la realidad que debemos aprehen- 
der a traves del analisis y reconstruir mediante la expo¬ 
sition sintetica es siempre una realidad en movimiento”. 
Es decir,,algo no terminado, in fieri , un proceso en via 
de realizacidn permanente y en cuyo seno la contra dic- 
cidn, el elemento negativo, juega im indispensable papel 
mediador. 

Mi objecion parte del principio que el hombre po- 
see un fundamento estable y fijo de operaciones libres. 
Eso que el griego llamd physis y el latino natura. Por 
lo tanto ser burgu6s o proletario no constituye un an- 
tagonismo tan radical, capaz de despojar al proletario 
de su naturaleza humana. Para Marx la condicion obre- 
ra implica una situacidn infrahumana y se convierte en 
una negacidn que exige, por su condicion contradictoria 
a la causa enajenante, en el paso necesario para la con- 
cjuista de la verdadera naturaleza humana. 

El hombre autentico sera el resultado sintetico de 



esta oposici6n y con el comenzard la verdadela histo- 
ria. Para Marx, como para Hegel, nuestra epoca sefia- 
la el termino de un periodo de luchas y antagonismos y 
la iniciacibn de una nueva edad. 


Evolucionismo y teoria del salto cualitativo 

El optimismo dialbctico racionalista y el materialis- 
mo histbrico necesitaban ser complementados por la 
teoria general de la evolucibn biolbgica. En esta hipb- 
tesis vieron siempre un hecho comprobado y con esa 
falta total de matices para percibir los mdrgenes de 
error en sus presupuestos la adoptaron como dogma in- 
discutible, 

Una explicaci6n sobre el origen de la vida que s61o 
tome en cuenta los datos provistos por nuestra expe¬ 
rience terrena conduce, inevitablemente, a adoptar una 
hipbtesis evolucionista en el sentido mbs lato y menos 
comprobable del termino. De otro modo caemos en el 
dominio de la metafisica o de la teologia y todos sa- 
bemos que los “espiritus fuertes” prefieren una explica- 
ci6n mdgica a otra que les recuerde la existencia de Dios. 

Dos teorias fueron propuestas para dar cuenta de 
la evolucibn de las especies. El “lamarquismo”, que atri- 
buia las variaciones a la infiuencia del medio ambiente 
y a la actividad concomitante de los organismos en su 
esfuerzo por adaptarse a su rededor geogrdfico. Esta 
tesis, de una impresionante simplicidad, tropezaba con 
las conclusiones de la genetica: las modificaciones pro- 
ducidas por el medio y la actividad del individuo no 
se inscriben en el patrimonio hereditario de las especies 
y por lo tanto carecen de valor evolucionista. 

Para levantar esta dificultad senalada por la gene¬ 
tica, los bidlogos consideraron que todos los cambios 
capaces de provocar una alteracion especifica se inscri¬ 
ben en las complejas ecuaciones cromosom&ticas y por 
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esa raz6n son transmisibles. A esta teoria se la llam6 
“mutacionista”. 

Los partidarios del “mutacionismo” pensaron que 
los cambios en las estructuras cromosomicas jugaban un 
papel de primer orden en la seleccibn natural. Las mu- 
taciones desfavorables desaparecian pronto, las indife- 
rentes podian o no persistir, pero las ventajosas termi- 
naban por imponerse sobre el modelo antiguo. Era la 
expresibn del optimismo revolucionario en el terreno de 
la biologia. El medio ambiente actuaba sobre la base 
genbtica transformada y completaba la explicaci6n del 
esquema por eliminacibn, conservacibn y reemplazo. 

Jean Rostand, colocado en el campo hipotbtico de 
esta teoria, admitib la existencia de tales mutaciones 
y aceptb la formacibn de especies nuevas y quizb, no ha- 
bia ninguna seguridad, de gbneros nuevos. Pero atenibn- 
dose a las observaciones realizadas escribio: “Las muta¬ 
ciones que nosotros conocemos ofrecen casi todas un ca- 
r&cter empobrecedor, destructivo y sustractivo. Y ni aun 
en aqubllas que parecen aditivas, enriquecedoras, se pue- 
de observar un aporte nuevo a la especie, algo capaz de 
ser verdaderamente evolutivo.” 9 

Era el bano de agua fria en el baluarte de la bio¬ 
logia, la contrarrevolucibn que levantaba la cabeza. 
Rostand no cree en Dios y no desdena la posibilidad de 
que “en otros tiempos y bajo la accidn de un medio to- 
talmente distinto” las cosas pudieran haber sucedido de 
acuerdo con los suenos del progresismo evolucionista; 
pero en la actualidad tales ideas no est&n corroboradas 
por los hechos. 

(iBasta esta observacidn negativa para dar por tie- 
rra con la teoria de la evolucibn? Rostand no lo cree. 
Si se renuncia a la hipotesis evolucionista, debe admi- 
tirse la existencia de un factor metafisico para dar 

9 Jean Rostand, L’homme, Paris, Gallimard, 1962, p. 125. 


204 


cuenta de la aparicidn de una especie en un momento 
y en una ocasidn determinada de la historia del mundo. 
Una reflexidn sobre los origenes llevada a buen t6rmi- 
no y en total acuerdo con las exigencias de la ciencia, 
no puede admitir la solucidn teol6gica sin grave detri- 
mento para la inteligencia. 

El marxismo no se conforma con esta modesta 
aceptacidn del evolucionismo. Quiere una profesidn de 
fe, fundada en la aceptacion ne varietur de tres leyes 
rectoras del proceso evolutivo: a) todo estd en movi- 
miento, b) el movimiento es lineal y ascendente, c) 
tiende siempre a la realizacidn de formas m&s comple- 
tas y mej ores... 

Para explicar el paso de un nivel dntico a otro su¬ 
perior, el marxismo elabord la tesis del “salto cualita¬ 
tivo”, transplante dialdctico del fendmeno vital de la 
mutacidn y que permitia solucionar “verbalmente” la 
aparicidn de una ‘realidad nueva”, sin recurrir a una 
explicacidn metafisica, Como otros temas filosdficos la 
teoria del salto cualitativo estd ilustrada mediante el 
apoyo de algunos fenomenos fisicos al alcance de cual- 
quier observador y que tienen la virtud de no probar 
en absoluto lo que pretenden. 

Engels cree que el paso del estado liquido del agua 
al de vapor es prueba irrefutable de un salto cualitati¬ 
vo, y afirma: “En el interior del salto busca la ciencia 
los grados, los eslabones, y su descubrimiento constitu- 
ye el triunfo de la ciencia y de la praxis.” 

El ejemplo tornado por Engels no verifica su teo- 
ria, y cuando el agua vuelve de su estado vaporoso a 
su antigua condicidn liquida muestra el poco respeto 
que tiene por la Revolucidn. 

Pero lo esencial para el marxismo es aplicar la doc- 
trina del salto cualitativo a las transformaciones del or- 
den sociopolitico. Marx crevd que la sociedad humana 
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vivia en trance de una evolucidn perfectiva permanen- 
te y que el crecimiento acumulativo de las contra- 
dicciones provocaba el disparo de un salto dialectico 
transformador. 
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Capitulo X: La esperanza en la historia (2) 


Materialismo hist6rico 

Si la materia es el ser verdadero, resulta redundan- 
te suponer su interveneion en todos los niveles de la 
realidad. Esto sucede siempre y en cualquier filoso- 
fia que se respete. Por ello no extrana ver a Marx en 
busca de las condiciones materiales que determinan 
el orden social en un lugar y en una 6poca cualquiera 
de la historia. 

Lo real es la materia. Descubrir la materia en los 
movimientos sociales es ponerse en contacto con las 
fuerzas que explican las diferentes formas de conviven- 
cia. Todavia mas, es entrar a fondo en la posesion del 
motor que impulsa el curso diacrdnico de la existencia 
humana. 

<;Pero cu41 es esa materia y cuales las motivacio- 
n es reales de la conducta del hombre? 

Marx se burla de Proudhon y sus devaneos peque- 
noburgueses cuando intenta hallar en los grandes pen- 
samientos el motivo principal de la historia. El Culto 
de la autoridad o el individualismo no dicen por si so- 
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los absolutamente nada. Deben encontrarse las causas 
materiales que expliquen uno y otro, para no tomar el 
r&bano por las hojas. Como la “Providencia” de Bossuet, 
esos grandes ideales no significan nada, son “una forma 
declamatoria, una manera como cualquier otra de para- 
frasear los hechos”. 1 

El fundamento esti en los factores econ6micos de la 
producci6n, porque son ellos los que imponen su mo- 
dalidad al arte, a los sentimientos, a la filosofia, a la 
moral, a la religion y a las instituciones politicas y ju- 
ridicas. El hombre es esencialmente un trabajador (en 
griego diriamos un poeta), porque su tarea especifica 
consiste en transformar la realidad terrestre para con- 
vertirla en la casa del hombre, en el lugar donde su 
naturaleza demiurgica pueda expandirse libremente. Es- 
te trabajo continuo sobre el medio se proyecta en su 
propia realidad animica y provoca cambios paralelos y 
concomitantes a los produeidos en el mundo exterior, 
que son el eco en la conciencia de la estructura eco- 
ndmica adoptada en un momento de la historia. 

Engels qued6 asombrado cuando capt6 en toda su 
plenitud la idea fundamental de su amigo. Le pareci6 
el descubrimiento mds genial de la epoca y no lo dis- 
minuyd atribuyendolo, sin otro matiz, a un reflejo de la 
sociedad capitalista en la conciencia de Marx. 

El descubrimiento valia para siempre y el propio 
Marx tuvo el presentimiento de este valor cuando en la 
Contribucidn a la critica de la economia politica escri- 
bi6: “En la producci6n social de su existencia, los hom- 
bres entran en relaciones determinadas, necesarias, in- 
dependientes de su voluntad; estas relaciones de pro- 
duccidn corresponden a un grado determinado de desa- 
rrollo de sus fuerzas productivas materiales. El con- 
junto de estas relaciones de produccion constituye la 

1 Karl Marx, Miseria de la filosofia, Bs. As., Signos, 1970, 
p. 87. 
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estructura econ6mica de : la sociedad, la base real sobre 
la cual se eleva una superestructura juridica y politiea 
a la cual corresponden formas sociales determinadas de 
conciencia.” “El modo de produccibn de la vida ma¬ 
terial condiciona el proceso de la vida social, politiea e 
intelectual en general. No es la conciencia de los hom- 
bres la que determina la realidad; por el contrario, la 
realidad social es la que determina su conciencia.” 2 

El empeno Ioable de Marx por poner sobre sus 
pies el sistema hegeliano lo llev6 a despreciar exagera- 
damente ciertos recaudos especulativos que Hegel supo 
manejar con mas fineza. Definir al hombre como un 
trabajador, como el verdadero demiurgo de la realidad, 
era poner en todas sus tareas el sello de su espiritu por¬ 
tico y aspirar a un encuentro definitivo, en terminos de 
conciencia, con el fundamento absoluto del mundo. 

A Marx no le gust6 mucho este modo de entender las 
cosas. Le recordaba demasiado el lenguaje teolbgico y 
aspiraba a una explicacibn menos ardua, mas sencilla y 
mejor adecuada a las situaciones practicas planteadas 
por la vida real. Reconocia la huella del hombre en 
todas las transformaciones impuestas por su trabajo, 
"porque aquello que distingue al peor arquitecto de la 
abeja mas experta es que construye la cblula en su ca- 
beza antes de hacerla en su colmena”. Pero este pro- 
yecto es una elaboracibn de la mente en estrecha de¬ 
pendence de la realidad y en cierto modo una res- 
puesta a las exigences concretas del mundo. 

Marx a esta actividad escindida en un plan y una 
accibn posterior transformadora, la llamb praxis, aun- 
que en realidad corresponde a lo que los griegos en- 
tendieron por poiesis, y ya con absoluto desprecio de 
las fbrmulas clasicas, dio el nombre de teorta al aspecto 
puramente programbtico de esta actividad. 

2 Karl Marx, Contribution a la cntica de la economia po- 
ftfica, Madrid, Aldus, 1970, p. 37. 
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Es curioso observar su insistencia en hacer depen- 
der el valor de las respuestas. humanas del car&cter ma¬ 
terial del estimulo, sin explicar por que un mismo es- 
timulo puede provocar distintas respuestas. La res- 
puesta de la abeja a las solicitaciones del ambiente es 
siempre la misma y de no mediar un impedimento in- 
salvable, exitosa. El hombre no solamente varia el re- 
pertorio de sus respuestas sino que muchas veces dstas 
fracasan por carecer de un conocimiento adecuado de 
la realidad. Esto introduce en la cuestion un elemento 
que la filosofia de Marx no toma mucho en cuenta y es 
precisamente eso que los griegos llamaron teoria. 

La teoria es el orden inteligible que posee la rea¬ 
lidad con independencia de mi proyeccion sobre ella 
o de las exigencias reclamadas por mi necesidad. Lo 
que sd del mundo que me rodea y de mi propia reali¬ 
dad natural influye en mi accidn y tanto puede desa- 
tarla como impedirla, senalando con sus limites “abs- 
tractos” las fronteras de la posibilidad o de la imposi- 
bilidad tedricas. 

Marx discutio intimamente con Hegel a lo largo de 
toda su vida y tratd vanamente de dar, en los comien- 
zos de su carrera filosdfica, una solucion adecuada a 
los problemas planteados por el gran pensador aleman, 
Ninguno de sus libros filosdficos lo satisfizo y podemos 
afirmar, sin ofender a nadie, que apenas alcanzan a ser 
esbozos de critica filosofica. Nel mezzo del cammin de 
su vida renuncid a la tarea de superar al maestro tu- 
desco en este tipo de actividad y considerd que dada 
la naturaleza fundamentalmente demiurgica del hom¬ 
bre, era mas ldgico proyectar el cambio y poner todo 
su esfuerzo en realizar la Revolucidn, que perder el tiem- 
po en elucubrar una nueva explicacion del universo. 

El seria el artifice de la Revolucidn y probablemente 
su jefe genial, el Napoledn de la Fenomenologia del Es- 
piritu, si las cosas sucedian conforme a sus previsiones. 

Mientras tanto convenia preparar el terreno con un 
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programa bien fundado del nuevo paso que debia dar 
la humanidad. El Manifiesto comunista fue el rapido 
diagndstico de la epoca y un cenido prondstico de todo 
aquello que mds tarde tratd de explicar en El capital 

Todos sabemos que su obra principal nunca fue ter- 
minada y puede decirse sin menoscabo por lo que en 
ella puede haber de original que ha quedado como un 
inmenso borrador, donde sus pedisecuos hallardn una 
cantera inagotable de sugestiones y sus detractores una 
ancha avenida para dar paso a todas las contradicciones 
acumuladas por el ilustre pensador. 

Marx debid dar en El capital las pruebas terminantes 
de su materialismo histdrico y si no las dio, tratd de ha- 
cerlo con paciencia alemana y una tenacidad que habla 
mds de fatigas que de talento. 

La idea general estuvo esbozada en sus trabajos 
anteriores y no gand ni en claridad ni en agilidad con esa 
acumulacidn de informaciones, siempre innecesarias y 
rara vez esclarecedoras. Una verdad aparece alii defini- 
tivamente probada y es la orientacidn fundamentalmente 
econdmica de la sociedad europea a partir del triunfo 
de la burguesia. Por la proyeccion de esta sociedad so- 
bre todo el mundo habitado, lo econdmico se convierte 
en el gozne en torno del cual girard la historia de la hu¬ 
manidad en estos ultimos dos siglos. 

La constatacidn de este hecho histdrico le dio la 
certeza de que siempre habia sido asi. Para probarlo 
inventd su doctrina del materialismo histdrico y llevd su 
ataque contra el espiritualismo hegeliano, convencido 
de que era el unico digno de un antagonista como 61. 

Materialismo y hegelianismo 

Todos conocemos por experiencia las necesidades fun- 
damentales del animal hombre. Nutrirse, crecer, multi- 
plicarse, abrigarse y guarecerse, para no mencionar sino 
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las primarias. En este repertorio de exigencias el hom- 
bre no va mucho mas allb de cualquier otro animal, pero 
convertir la satisfaccibn de tales apetitos en clave expli- 
cativa de la respuesta humana al mundo serb siempre una 
aventura comprometida. 

Los lazos de la convivencia tienden a solucionar es- 
tos problemas de sobrevivencia y Marx los llama “rela- 
ciones de produccibn*. La organizacibn de tales rela- 
ciones constituye la estructura econbmica de la sociedad. 
Un cambio cualquiera provocado por el descubrimiento 
inteligente de una fuerza real efectiva —el impulso mo- 
triz del viento o del agua o la energia del vapor— trans- 
formara el modo de producir bienes y por ende todo el 
haz de las relaciones entre los hombres. Marx nos ase- 
gurb que el molino de viento creb un Estado feudal y el 
de vapor un Estado industrial. 

Dejo a los historiadores profesionales la digestibn 
de una simplificacibn de este tamano y me limito a refle- 
xionar sobre un aspecto que la mitologia materialista de 
Marx no considera. 

Un recaudo: para comprender bien el pensamiento 
de Marx es necesario leer con atencibn a Hegel, porque 
con bl discute permanentemente y sobre los argumentos 
del pensador idealista afila los suyos propios. 

Hegel no es el imbecil que pretendia explicar el mun¬ 
do mediante un sistema que funcionaba con la cabeza 
para aba jo, Su punto de mira fue tan realista como el 
de Marx y si nos atenemos a la observacibn de los hechos, 
lo fue mucho mbs a pesar de los rugidos con que el pro- 
feta de Treveris acusaba su “misticismo”. 

En la relacion hombre-mundo, Hegel observaba el 
carbcter sui generis de la respuesta humana, porque bsta, 
aunque estuviera condicionada por la animalidad, era, 
en cualquier situacibn, una respuesta inteligente. El 
hombre satisfacia sus necesidades genericas de acuerdo 
con una “forma” impuesta por su naturaleza racional. 
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Descubrir la fuerza motriz del viento o del agua, inven- 
tar las muelas de piedra y coordinar estos elementos de 
una manera funcional y coherente, era siempre poste¬ 
rior al descubrimiento de un orden inteligible en el mun- 
do exterior y en total correspondence con la aptitud 
humana para percibirlo. La concreta sintesis entre la 
inteligencia y la inteligibilidad le inspird a Hegel la 
idea del espiritu como manifestacidn y como expresidn 
de la intima connaturalidad entre el hombre y el universo, 
Marx se limitd a senalar la existencia de necesidades 
y de relaciones de produccidn y a decir con mucho 6nfa- 
sis que aquello que distinguia al hombre del animal era el 
gesto econdmico, sin precisar con bastante claridad la 
naturaleza espiritual de ese gesto. 


Infra y superestructura 

Una determinada organizacidn de las relaciones de 
produccidn se estabiliza y tiende a fijarse en leyes, re- 
glas e instituciones que la lengua juridica pretende fun- 
dadas en lazos naturales, independientes de la situacidn 
accidental que los sustenta. 

Marx atacd el jusnaturalismo racionalista e hizo 
ver la falta de consistencia de sus pretensiones cuando 
puso de relieve los cambios operados en el desarrollo 
histdrico del derecho. Su primera y mds importante vic- 
tima fue la propiedad privada de los bienes de produc¬ 
cidn, considerada como si fuera un derecho natural, 
cuando solamente es la justificacidn, por parte de los 
propietarios, de su situacidn dominante. 

La clase propietaria crea un organismo nuevo para 
defender sus intereses contra las agresiones de dentro o 
fuera del pais. Este organismo es el Estado que Marx 
distingue, pero no muy cuidadosamente, de la sociedad 
politica organizada. 

La misidn encomendada a este organismo es defender 
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los intereses de la clase dirigente v para eso debe estar 
provisto de un aparato ideolbgico en perfecta armorria 
con esos intereses. 

Hegel vio en el Estado la perfeccibn de un movi- 
miento dialbctico de alcurnia metafisica y en donde el 
hombre alcanzaba el limite posible de su plenitud espiri- 
tual. Marx lo considera “el producto de una sociedad en 
una cierta etapa de su desarrollo. Constituye la confe- 
si6n de que esa sociedad tiene una insoluble contradic- 
ci6n consigo misma, que estb dividida en antagonismos 
inconciliables de que no se puede desembarazar. Pero 
para que esas clases opositoras, que tienen intereses eco- 
nbmicos contradictories, no se devoren entre si y no de- 
voren la sociedad en su lucha estbril, una fuerza aparen- 
temente por encima del conflicto de clases se ha hecho 
necesaria, para moderar la lucha y mantenerla en los 
llmites del orden; esta fuerza surgida de la sociedad, 
pero que se mantiene por encima de ella y se aleja cada 
vez mds, es el Estado”. 3 

Esta visibn del Estado fue confirmada por Lenin 
cuando aseguraba que el “Estado es el producto y la 
manifestacibn de antagonismos inconciliables entre las 
clases. El Estado aparece allb donde el antagonismo no 
puede ser objetivamente conciliado y en la misma me- 
dida en que no puede serlo. Inversamente la existencia 
del Estado prueba que las contradicciones de clases son 
inconciliables”. 4 

En una carta a Annenkov, Marx abunda en conside- 
raciones parecidas: “Poned un cierto estado de desarrollo 
de las facultades productivas de los hombres y tendrbis 
una determinada forma de produccion, de consumo y 
de comercio. Poned cierto grado de desarrollo de la 
produccibn, del consumo y del comercio y tendreis una 

3 Engels, L’Ktat et la Revolution, etudes philosophiques, 

p. 

4 T.rnin, Kail Marx et sa doctrine, p. 20. 
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forma determinada de constitucidn social, familiar, de 
drdenes y de clases, en una palabra, tai sociedad civil. 
Foned tal sociedad civil y tendr6is el Estado politico, 
que no es m&s que la expresion oficial de la sociedad 
civil.” 5 

Las fdrmulas escuetas, un tanto duras por las exigen¬ 
ces de la accion y la tendencia al esquematismo, son 
esas. No obstante, en el transcurso del tiempo y tomando 
en cuenta los acontecimientos sumados a sus respectivas 
experiencias, tanto Marx como Engels limaron un poco 
el caracter determinante concedido a la infraestructura 
econ6mica y trataron, con escasa suerte, de paliar las in- 
terpretaciones sin matices de sus discipulos y de sus 
criticos. 

“Es Marx y yo mismo”, escribid Engels, “los que 
debemos afrontar la responsabilidad del hecho de que, 
en ocasiones, los jovenes acentuan el aspecto economico 
mas de lo debido. Frente a nuestros adversaries debe¬ 
mos subrayar el principio esencial negado por ellos, y 
entonces no hemos tenido siempre el tiempo, ni el lugar, 
ni la ocasidn de hacer justicia a los otros factores [super- 
estructurales] que participan en la accion reciprocal 6 

ri Cuales son esos otros factores? 

Marx descubri6 lo econdmico en el fondo de toda 
actividad espiritual y tuvo el presentimiento de que se 
podia convertir a ese factor decisivo en un principio so^ 
bre el cual edificar una sociedad nueva, sobre un hom- 
bre profundamente solidarizado con su condicidn de 
productor consumidor. Era lo que se llama una idea 
genial y que la sociedad burguesa no negaba, pero com- 
prendia mal porque cedia a una interpretacion pura- 
inente privada de lo economico. Guando se compren- 
diera su valor colectivo, se comprenderia al mismo tiem¬ 
po su capacidad liberadora. 

5 Marx, caita del 28 de diciembre de 1848. 

6 Carta a Joseph Bloch. 



La posesi6n privada de los medios de produccidn 
producia una superestructura de acuerdo con los inte- 
reses de los grupos beneficiarios y tanto el derecho como 
el arte, la ciencia y la filosofia tenian necesariamente 
que obedecer a las exigencias de las clases que econo- 
micamente sostenian esas actividades y que, por supuesto, 
no las solventaban gratuitamente. 

La idea venia expuesta con un sentimiento escalo- 
friante de certeza. <jQu 6 obra puede realizar el hombre, 
por desinteresada que fuere, que no este respaldada por 
un esfuerzo de tipo econdmico? Marx vio esto como lo 
puede ver cualquiera, pero lo que nadie habia intentado 
hasta ese momento era extraer de ese principio las con- 
secuencias capaces de convertirlo en la base de un sis- 
tema - social. La corrupcidn de todos los valores de un 
orden civilizado provema de esa paulatina invasidn de 
lo econdmico. El arte, la religidn, la politica, la justicia 
y la moral sufrian el influ jo perverso del dinero y del 
negocio. Cuando lo econdmico dejara de ser considera- 
do en terminos de interds particular y fuera visto en su 
autdntica proyeccion social, todas esas actividades deja- 
rian de ser fuerzas enajenantes para colaborar en la 
dnica empresa posible: la liberacidn del hombre de toda 
cortapisa impuesta por intereses individualistas. 

El hombre es un animal econdmico y por lo tanto 
la aptitud para organizar su vida en vista a la produccidn 
de bienes de consumo es la caracteristica especifica del 
ser humano. Hasta hoy esta facultad ha sido entorpecida 
por una distribucidn parcial de las fuerzas productivas. 
Cuando estas fuerzas se organicen colectivamente, la su¬ 
perestructura social responded a las exigencias del hom¬ 
bre colectivo, es decir, del verdadero hombre en el len- 
guaje de Marx. De ese hombre que dard nacimiento 
a la verdadera historia. 

<iNo vio en esta posibilidad el enigma resuelto de 
la historia? ^Lo que tantos habian sonado sin dar con 
el fundamento real del problema? 
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El socialismo es la inmaculada concepcidn del horn* 
bre, su entrada definitiva en el reino del verdadero arte, 
de la verdadera justicia y de la ciencia verdadera. El 
pecado desaparece con la propiedad privada y con ella 
el desorden de los apetitos y la necesidad de la disci- 
plina interior para ponerle freno. Marx no negd la pre- 
sencia del dinamismo moral, pero lo limitd a las activi- 
dades socioecondmicas y lo explicd en funcidn de cate- 
gorias de produccidn. Ridiculiza a una banda de estu- 
diantes, mal curados de sus complicaciones religiosas, que 
pretenden dar al socialismo, en lugar de una base ma- 
terialista, una orientacidn nacida en la creencia de los 
valores morales: “<iQue significa esa nueva mitologia, 
con todos sus dioses de la justicia, de la libertad, de la 
igualdad, de la fratemidad?” <iDe ddnde sale esa bam- 
bolla “de categorias bien sonantes: caridad, devocidn, 
abnegacidn, arrepentimiento, deseo de salvacidn, espe- 
ranza de recompensas y otras ideas fijas cristianas que no 
son otra cosa que vulgares bufonerias”? 

Lenin confirmard esta opinidn cuando repudie toda 
moral fundada en la creencia en Dios, o como lo dice en 
su jerga tan agresiva e inexacta: en frases idealistas o 
semiidealistas. 

“Repudiamos”, escribid, “toda moral proveniente 
de una inspiracidn extrana a la humanidad, extrana a 
las clases sociales. No son, decimos, nada m&s que enga- 
fios, trapacerias. Con esas cosas se entorpece el cr&neo 
de los obreros y campesinos en interes de las clases adi- 
neradas, propietarios y capitalistas. Nuestra moralidad 
estd enteramente subordinada a los intereses de la lucha 
de clases del proletariado.” 7 

Es un prejuicio teoldgico preguntar por el fin tiltimo 
del hombre, a no ser que respondamos de acuerdo con 
las normas impuestas por la revolucion social: “asi el 

7 Lenin, La maladie infantile du communisme, Paris, Lib. 
de I'Humanit^, 1924, p. 56. 
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proletariado tiene necesidad de normas de conducta muy 
precisas, pero no tiene ninguna necesidad de etica, es 
decir, de salsa fetichista para una comida titil”. La tec- 
nica revolucionaria toma el lugar de la moral tradicional. 
El hombre ha sido hecho para producir y consumir y 
para nada mas. Si esto concuerda o no con nuestros idea- 
les, es cosa nuestra; el progreso revolucionario temiina 
en una suerte de liormiguero humano con su infraestruc- 
tura comunista y todo un sistema de actividades solida- 
rias con ella. 

Alienacion y alienaciones 

Las afirmaciones del marxismo han dado lugar a exege¬ 
sis diversas, algunas de ellas muy superficiales y otras 
con la pretensidn de recabar para la teoria una profun- 
didad que esta no parece muy empenada en reivindicar. 
Con todo, el marxismo es profundo, mas por aquello que 
mega que por lo que afirma. 

Se puede negar a la vida humana un fin metafisico 
y al limitarla a los limites de la produccidn de bienes de 
consumo, puedo creer que se trata de una verdad de 
Perogrullo, un tanto olvidada en el humo de controver- 
sias inutiles. Pero si el hombre efectivamente ha sido 
hecho para amar a Dios, conocerlo y de ese modo salvar 
su alma, la negacidn rotunda del marxismo tiene toda la 
hondura de una respuesta rebelde dada al Creador de 
nuestras vidas. 

Marx lo dice con claridad en el prefacio de su libro 
Diferencia de la filosofm de la naturaleza en Democrito 
y Epicuro : “La filosofia no oculta la profesidn de fe de 
Prometeo; en una palabra: jYo odio a todos los dioses! 
es la suya propia, su propio juicio contra todas las dei- 
dades celcstiales y terrestres que no reconocen a la auto- 
conciencia humana como la divinidad suprema.” 8 

s Op. cit.y Madrid, Ayuso, 1971, p. 11. 
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Las alienaciones son formas falsas de la conciencia 
provocadas por las ilusiones religiosas, filosdficas o mo¬ 
rales a beneficio de una estructura socioecondmica fun- 
dada en la desigualdad. El despliegue de la autocon- 
ciencia humana pasa inevitablemente por Ja Revolucidn 
y dsta consiste, en su sentido mds profundo, en la des¬ 
truction del orden que provoca las enajenaciones. 

Marx critico a Hegel porque el esfuerzo filosdfico 
del gran pensador se limitd a una lucha espiritual contra 
las pretensiones de una filosofia enajenante, pero man- 
tenidndose en el reino de una nueva ilusidn metafisica. 
Es en el terreno de la infraestructura econdmica donde 
se debe llevar la lucha, lo demds se dara por anadidura. 

Hegel es el apogeo de la filosofia del subjetivismo 
metafisico y por lo tanto la expresidn suprema, en el 
piano intelectual, de la alienacion humana. El planteo 
mismo del problema metafisico es tributario de una situa- 
cidn socioeconomica enajenante; llevar la discusidn en 
ese terreno es una cuestidn ociosa. 

Marx discutid siempre contra los que pretendian 
solucionar el problema de las enajenaciones en el terreno 
poco firme de las controversias religiosas. En un Estado 
copfesional —aseguraba— habra siempre acepcidn de 
personas. Se legisla para el fiel y quien no pertenece a 
la religidn del Estado serd un perenne extranjero. Bauer 
propone la tolerancia religiosa como un remedio para 
esa desigualdad. Marx, en La cuestidn judia, senala el 
cardcter precario de esta salida, porque reduce la eman- 
cipacidn al nivel del derecho politico y conserva la esci- 
sidn religiosa en el fuero intimo de los creyentes. De 
nada sirve suprimir la religidn de Estado, si no se supri- 
me la fe privada, poique en ella reside el motivo de la 
divisidn confesional. Pero no se ganaria mucho con ata- 
car la creencia de los fieles, si antes no se suprime la 
causa que provoca esa escision entre vida publica v vida 
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privada, entre el individuo y la sociedad. La religion es 
una expresiOn de tal separaciOn, pero nada mds. 

,iPor quO razdn el hombre enajena lo mejor de su 
naturaleza en un mundo ilusorio? <jPor quO esa esperanza 
sobrenatural en el Reino de Cristo, allende los confines 
de la historia? 

El hombre verdadero es el hombre total, es decir, 
un hombre intrinsecamente entero, sin escisiones entre 
privado y publico, interior y exterior, sujeto y objeto... 

El hombre total de Marx no existe todavia porque 
se lo impiden todas esas enajenaciones, provenientes de 
la infraestructura de la sociedad capitalista, y que se 
expresan en divisiones religiosas, politicas o filosdficas. 
Destruida la causa principal de su situation alienada, el 
hombre verdadero emergera con todo el vigor de su 
plenitud y se expandira libremente en la sociedad cornu- 
nista del futuro. 

La religiOn es un sintoma de la miseria, la expresiOn 
de la miseria real y la protection contra esa miseria. La 
religiOn es el suspiro de la criatura abrumada por la des- 
dicha, el alma de un mundo sin corazon, el espiritu de 
una Opoca sin espiritu. Es un opio para el pueblo. 

El hombre ha creado la religiOn para consolarse de 
su situaciOn de abandono. Es una ideologia inventada por 
un organismo social enfermo. Basta terminar con la en- 
fermedad para que la religiOn desaparezca. 

He vuelto a releer las pdginas donde Marx trata el 
problema religioso, he procurado veneer la penosa impre- 
siOn de puerilidad mental que brota de esos pdrrafos sin 
gracia ni hondura y he buscado en algunos comentaristas 
catOlicos las razones que aducen para tomarlo en serio, 
sin hallar en mi dnimo ninguna actitud capaz de inspi- 
rarme respeto por Marx como pensador. 

Cree firmemente que la miseria es la miseria econO- 
mica. No hay otra. Las enfermedades, los fracasos, las 
traiciones, todos los furores pasionales desencadenados. 
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la muerte de su hijo var6n cuando apenas asomaba a la 
vida, la muerte de su otra hija y el suicidio de las dos 
que le sobrevivieron eran tontenas que probablemente 
se arreglaran modificarido la estructura de la sociedad 
capitalista y ereando un mundo nuevo, donde ninguna 
de estas situaciones pudiera perturbar la felicidad colec- 
tiva del hombre. 

El “genio” es una invencibn del Renacimiento. En 
la Edad Media no los hubo y si existieron algunos, desa- 
parecieron como una fiebre pasajera en un organismo 
sano. La epoca modema ha sido prbdiga en genios de 
toda especie y cada uno de ellos, a su debido tiempo, 
trajo en su cerebro la receta infalible para corregir los 
errores del Padre Eterno. Marx no ha sido, con toda se- 
guridad, el mbs profundo, pero si el mbs concurrido en 
funcibn del uso demagbgico que se puede hacer de sus 
utopias. 

Su pensamiento puede reducirse, si se lo examina 
sin contemplaciones, a “un arreglo de cuentas” de sirviente 
resentido con todo cuanto quedaba de noble en la espi- 
ritualidad de nuestra civilizacibn. 

Despues de haber dicho lo suyo a la religibn, conve- 
nia terminar con su sucedbneo la filosofia, especialmente 
en su variedad alemana, mbs cerca del conocimiento de 
Marx y con pretensiones mas firmes de reemplazar la 
sabiduria cristiana. Marx la considera un intento de jus- 
tificacibn intelectual del Estado prusiano. Era un esca- 
pismo montado en los coturnos profesorales de Hegel 
y con el deseo de crear un tipo de existencia superior: el 
filbsofo idealista. 

Este modo de existencia tenia sus comodidades y 
permitia a sus practicantes cultivar una conciencia feliz 
en la seguridad de andar con el ritmo de la historia y 
tomar parte en el festin de las fuerzas dominantes. Este 
filbsofo pensaba en el decurso de la civilizacibn como si 
fuera el desarrollo de un sujeto preexistente al hombre 
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y cuya plenitud se lograba definitivamente en un sistema 
tedrico. 

Reconocio la ventaja del dinamismo dialdctico apli- 
cado a la realidad, pero creyo superarlo complement&n- 
dolo con el materialismo y reconociendo que el problema 
de la dualidad objeto y sujeto sdlo se solucionard cuando 
el hombre comunista asuma triunfalmente todas las con- 
tradicciones en una sintesis real y concreta. 

Hegel, y los hegelianos en general, trataban el tema 
de la alienacion en un contexto teorico. Marx en su ma- 
nuscrito de 1844 lo dice expresamente: “'Cuando Hegel 
capta la idea de riqueza, el poder del Estado, etc., como 
esencia alienada de la esencia humana, esta operation 
no se produce sino bajo la forma pensada de esas esen- 
cias. [... ] Son entes de razon, por consiguiente una 
pura y simple alienacidn del pensamiento f ilosofico abs- 
tracto; por esa razon todo el movimiento culmina en el 
saber absoluto.” 

Anade: “Toda la historia de la alienacion y de la 
supresidn de la alienacion no es mas que la historia de 
la produccion del pensamiento abstracto, luego absoluto, 
del pensamiento logico especulativo 

La alienacidn real es la que impide al hombre con- 
creto alcanzar su plenitud natural en la realization del 
comunismo. 


El hombre nuevo 

^Cual es la causa de esa degradation entitativa sufrida 
por el hombre? O mejor dicho: <jQue es lo que impide al 
hombre lograr la perfection de su naturaleza social? 

Marx lo asegura sin vacilaciones: la propiedad pri- 
vada de los medios de produccion. Es ella la que reduce 
al hombre a la condicidn de mercaderia y lo pone bajo 
el dominio artificial del dinero. Cuando se coloca el 
dinero en la punta de una jerarquia de valores sin expli- 
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car la paradoja de su omnipotencia, es porque todo se 
ha convertido previamente cn objeto de comercio: ho¬ 
nor, virtud, belleza... 

El remedio: la supresidn radical de la propiedad 
privada. Marx advirtid la necesidad de un lapso dicta¬ 
torial para poder destruir los resabios del regimen capita- 
lista, pero m&s alia del nuevo diluvio, vislumbro el arco 
iris de la alianza definitiva. 

“El comunismo en tanto supresidn positiva de la 
propiedad privada, alienacion del hombre, es retorno 
completo, consciente, cumplido en el interior de toda la 
riqueza del pasado, del hombre para si, en tanto que 
hombre social. El comunismo es, en tanto naturalismo 
terminado del humanismo y en tanto humanismo termi- 
nado del naturalismo, la verdadera solucidn del antago- 
nismo entre el hombre y el hombre, la verdadera solu¬ 
cidn de la lucha entre el origen y el ser, entre la obje- 
tivacion y la subjetivacidn, entre la libertad y la necesi¬ 
dad, entre el individuo y la especie. Esta solucidn es el 
enigma resuelto de la historia. En su relacidn generica 
natural, la relacidn del hombre con la naturaleza es al 
mismo tiempo su radical relacidn con el hombre, como 
su relacidn con el hombre es el comienzo de su propia 
determination natural.” 9 

En este trozo, literariamente muy malo, se advierte 
en todo su esplendor el caracter proftiico de su espe- 
ranza historica y la expresidn esjatoldgica de un fin feliz 
a todos los extravios de un itinerario marcado por la 
codicia. El comunismo no tiene la pretension de abrir 
una etapa histdrica semejante al feudalismo o al capita- 
lismo liberal. Es el fin de los tiempos indigentes y la 
senal definitiva de una humanidad renovada. 

“El materialismo historico”, escribe Karl Lowith, 
“es esencialmente, aunque de una forma secreta, una 
historia de perfeccion v de salvacion en terminos de eco- 

9 Marx, Oeuvtcs philosophiques, t. IV, pp. 22-23. 
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nomia social. Lo que semeja ser un descubrimiento cien- 
tifico, del cual pudiera deducirse, siguiendo la moda de 
los revisionistas marxistas, el aspecto filosdfico y el ves- 
tigio de una actitud religiosa, estd, por el contrario —de 
la primera a la 61tima frase—, inspirado por una fe esja- 
toldgica, que, a su vez, determina el alcance y el conte- 
nido total de todas sus afirmaciones particulares. En ver- 
dad hubiera sido casi imposible elaborar la visidn de la 
vocacidn mesidnica del proletariado sobre una base cien- 
tifica, e inspirar a millones de seguidores, mediante un 
mero relato de hechos.” 10 

Antes de cerrar estas reflexiones sobre la esperanza 
marxista conviene hacer honor al genio critico y a la 
causticidad de Marx en todo cuanto se refiere al “espiritu 
capitalista” y su deificacidn del dinero. En el prefacio de 
El capital advierte sobre el tono impersonal de su critica 
y que sdlo se refiere a los hombres en tanto personifican 
categorias econdmicas y son soportes de los intereses de 
una clase social. 

El espiritu capitalista y el advenimiento de una so- 
ciedad determinada por lo econdmico es un hecho bur- 
gues, Marx rinde una suerte de irdnico tributo al Anti- 
guo Regimen cuando en las primeras pdginas del Mara- 
fiesto se refiere a los sentimientos con que en esa epoca 
se trataba de adornar la nuda manifestacidn de lo eco¬ 
ndmico. Burgues hasta la mddula de los huesos, se reia 
disimuladamente “de los estremecimientos sagrados, de 
los ardores piadosos, de los sentimientos caballerescos” y 
recordaba que todo eso habia sido “ahogado en el agua 
helada del egoismo calculador”. “Del mddico, del jurista, 
del sacerdote, del poeta, del sabio [la burguesia] ha 
hecho asalariados a su servicio. Su rapacidad ha saqueado 
las condiciones idilicas de la vida social: tradiciones, 
costumbres, ideas, sentimientos, dignidad personal.” 

10 Karl Lbwith, El sentido de la historic, Madrid, Aguilar, 
1958, p. 68. 
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La literatura existente sobre el marxismo es inmensa 
y la busqueda de sus antecedentes espirituales ha llevado 
a sus estudiosos a indagar todo el fondo de nuestro pa- 
trimonio cultural. Para sus pedisecuos mds consecuentes 
es una ciencia, para los mds sagaces un metodo. Los 
cristianos suelen presentarlo como una pseudorreligidn y 
los hombres de experiencia como una utopia especial- 
mente eficaz para enganar a todo un mundo de tontos 
semiletrados y despertar la concupiscencia de dominio 
en las suburras intelectuales de la sociedad de consumo. 

Desechamos la pretensidn cientifica con que tratan 
de adornarlo sus sostenedores. No hay ciencia de aquello 
que todavia no es y el comunismo, si tiene algun valor, 
es porque apunta fundamentalmente al futuro. Es la vi- 
si6n del porvenir la que desata en sus creyentes una es- 
peranza redentora. 

Marx fue una suerte de caj6n de sastre de la ideolo- 
gia alemana, del socialismo francos y de esa serie de re- 
flexiones pseudocientificas que se llam6 “la economia 
cldsica inglesa”. Su intencidn fue dar coherencia siste- 
mdtica a todas estas corrientes ideoldgicas en transito 
por el mundo burgues. No pudo hacerlo, pero hizo otra 
cosa: dio a los marginados de la sociedad capitalista los 
elementos conceptuales para fabricar el sueno de un 
hospicio donde se pudiera vivir al margen de la miseria 
bajo el cuidado de los miembros del partido. 

El origen burgues de sus doctrinas explica la poca 
consistencia de las contradicciones que pretende descu- 
brir entre la conception burguesa del mundo y la suya 
propia que manosamente atribuye al proletariado. “El 
burgues bien provisto”, afirma, “es naturalmente conser- 
vador y el proletariado esencialmente revolucionario.” 
En verdad, todas las revoluciones conocidas han sido he- 
chas por burgueses y no existe nada en el mundo menos 
fijo y conservador que una sociedad de consumo. De im- 
plantarse el sistema comunista se volveria, con toda se- 
guridad, a un sistema de estamentos casi hierdtico. 




Culpa al burgues de ser idealista y considera el ma- 
terialismo una concepcidn propiamente proletaria. Esta 
es una de esas contradicciones montadas por exigencias 
de la causa y que no resisten un examen serio. Las doctri- 
nas filos6£icas nacidas de la burguesia, idealistas o ma- 
terialistas, han tenido un denominador comun y es colo- 
car al hombre en el centro de un universo concebido co- 
mo proceso. Esta situacidn estaba mejor expuesta en el 
idealismo de un Hegel que en el materialismo de Hol- 
bach. Marx lo vio claramente asi y cuando resolvid crear 
su hibrido materialismo dialdctico, lo hizo con el propd- 
sito de conciliar las dos vertientes del pensamiento bur¬ 
gues. 

Escribid tambidn que el burgues se habia hecho una 
moral a su medida para justificar la explotacion del tra- 
bajo e inventd una religidn que garantizara su dominio 
predicando el respeto por la autoridad. El proletariado 
odia esa moral de opresi6n y esa religidn de resignacion. 

Despuds de repasar mentalmente todo el decurso de 
la historia moderna y el papel revolucionario jugado por 
el burgues en la destruccidn del cristianismo, leemos las 
primeras p&ginas del Manifiesto donde expresa esta ver- 
dad con la claridad necesaria y nos preguntamos: <iPor 
que diablos escribid este disparate? <;A que especie de 
subdesarrollados estaba dirigido? 

El burgues no inventd ninguna moral. La que halld 
hecha no justificaba su concepcidn econdmica del mundo 
y se apresurd a tirarla por la borda. Marx es un heredero 
de la critica burguesa a la religion y a la moral cristiana. 
Atribuir al burguds la invencidn del cristianismo es una 
falsedad absoluta. La decadencia del orden cristiano 
provoca el ascenso del mundo capitalista. En esta lucha 
entre la burguesia ilustrada y la Iglesia, las gentes de 
pueblo fueron los ultimos defens ores de la religidn y de 
la etica tradicional. 

En dste como en todos los otros temas, el marxismo 
esta impregnado de Iluminismo burgues y hasta el uso 
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de estas flagrantes falacias estd explicado por el afdn pe- 
dagdgico de “ilustrar” al pueblo y lanzarlo por las vias 
de esos designios que los ddspotas ilustrados consideran 
el camino de su grandeza dominadora. 

Marx fue un iluminista y en su “gnosis”, regida por 
un voluntarismo dominador, la accidn revolucionaria es 
una suerte de iniciacion. La dictadura del proletariado 
es la etapa dura donde los iniciados incoan la transfigu- 
racidn en un nuevo hombre v una nueva historia. 

“El comunismo dara nacimiento a la verdadera hu- 
manidad”, afirma Lenin. Las condiciones del trabajo se- 
ran transf ormadas: el sometimiento y la subordinacidn 
de los individuos a la division de las tareas desaparecerd 
} con ella la divisidn del trabajo en manual e intelectual. 
Todo el mundo trabajard voluntariamente segtin su ca- 
pacidad... La reparticidn de los productos no exigird 
mas que la sociedad asigne a cada uno la parte de los 
productos sobrantes. Cada uno serd libre de tomar se- 
gtin sus necesidades. 

Esto sucederd manana. Hoy se deben sufrir los do- 
lores del parto para alcanzar el reino definitivo de la 
libertad que adviene sobre las tinieblas de la necesidad. 
Se trata de una esperanza colocada en la historia, pero 
siempre diferida de una generacidn a otra y que recuerda 
un poco el cartel que suelen colocar los almaceneros de 
barrio: Hoy no se fta, manana su 




Capitulo XI: Historia y filosofia de la historia 


Los hechos hist6ricos: constatacidn y explicaci6n 

Cuando planteamos el problema del conocimiento hist6- 
rico nos encontramos frente al uso, impuesto en la fepoca 
de Voltaire, de una doble designacidn: ciencia de la his¬ 
toria y filosofia de la historia. Las complicaciones naci- 
das de estos dos nombres aplicados a un mismo saber se 
agravan extraordinariamente en el terreno, tan lleno de 
compromises antropoldgicos, de la reflexidn sobre la 
historia. 

Cualquiera que fuere el campo epistemoldgico de la 
filosofia de la historia, esta disciplina existe y aunque le 
neguemos valor cientifico, debemos descubrir sus presu- 
puestos sin caer en la ingenuidad de suponerla totalmente 
falsa o carente en absoluto de sentido. 

Este nuevo punto de mira sobre la historia, tan lige- 
ramente tratado por Voltaire, es sucesor, en la evolucidn 
de las ideas de nuestra civilizacidn, de una interpreta- 
ci6n teoldgica de la historia. Como tal, tiene ganada una 
posicidn cultural inestimable en cuanto sintoma de un 
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proceso de secularization Ilevado por el movimiento re- 
volucionario contemporaneo hasta sus ultimas consecuen- 
cias. 

No discuto el valor de la filosofia de la historia como 
sustituta de la teologia. Me limito a observar breve- 
mente su pretension de constituir, al lado de la ciencia 
histdrica, una especie cognitiva distinta. 

La pretension nace, a mi entender, de un equivoco 
cuya responsabilidad incumbe a los mismos historiadores. 
Poseidos por un excesivo respeto al documento, se nie- 
gan todo derecho a trascender los Hmites de las consta- 
taciones precisas. Dejan la reflexion sobre las proyeccio- 
nes de tales hechos en acontecimientos posteriores como 
tarea propia de ensayistas, a quienes la falta de frecuen- 
tacidn de los archives da una audacia tanto mas vasta 
cuanto m&s profunda la ausencia de versacion propia- 
mente histdrica. La busqueda de la documentacidn nece- 
saria y luego el analisis de los datos penosamente extrai- 
dos de algun anaquel polvoriento predispone a un estilo 
de marcha minucioso, cauto y absolutamente extrano 
a los amplios paisajes y a las sintesis arriesgadas. 

Este divorcio entre dos aspectos de un mismo saber 
ha escindido la verdadera ciencia historica en dos faenas, 
cuya fntima vinculacidn es facil comprender, por poco 
que se examinen las condiciones de un autentico conoci- 
miento. “La disociacion de aqudllos que estudian la his¬ 
toria con los que pretenden explicarla, perjudica a la 
vez el interds de los estudios y la seriedad de las expli- 
caciones.” 1 

Como ambas tareas se hacen de mancomun para lo- 
grar en toda su perfeccidn una misma ciencia, no enten- 
demos por qud razon deben constituir especies distintas. 
No importa que el investigador de los documentos no 

1 Rene Remand, “ Limit es et necessity d'une philosophic de 
l*histoire”, Recherches et Debats, 7 (Octubre 1956), Paris, Fa- 

yard, p. 12. 
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se sienta autorizado a sacar conclusiones que excedan el 
ambito circunscripto al drea de su investigacidn. Pero en 
tanto las explicaciones tienen su fundamento en hechos 
documentados y el que explica los conoce bien, forman 
parte integrante de un autentico saber. 

La aventura interpretativa no puede pasar por enci- 
ma de un buen conocimiento critico, ni dejar de conside- 
rar, con rigurosa pertinencia, la documentacidn existente. 

La circunstancia de que ambas tareas suelen estar reali- 
zadas por personas distintas no invalida su intrinseca 
unidad epistemoldgica. 

Los asi llamados filosofos de la historia no siempre 
ban tenido en cuenta estos recaudos de buen sentido 
y a veces, con gran ingenio, han echado a rodar teorias 
sobre el sentido de la historia fundadas en las bases, bas- 
tante discutibles, de algunas postulaciones a priori, antes 
de su constatacion en los hechos. 

Conviene esta aclaracion para dejar asentada la uni¬ 
dad del saber historic©, cuya faz interpretativa no puede 
ser un ejercicio desvinculado de la exegesis documental. 

Pero la tarea del filosofo no concluye con esta restitucidn 
caballeresca de la historia al historiador, porque de la 
indole misma de lo histdrico en cuanto tal, el historiador 
no suele ocuparse y si lo hace, no lo hace en tanto histo- • 
riador, sino como metafisico. 

Lo histdrico es algo y tiene una modalidad entitativa 
que preocupa al ontdlogo. Al mismo tiempo aparece 
como una propiedad de los actos humanos capaz de des- 
pertar la curiosidad del antropdlogo y hasta del psicd- 
logo. Para mayor abundancia se trata de una ciencia, y 
no se podria cerrar el debate sin una discusidn epistemo- 
ldgica que nos dijera a que tipo de conocimiento corres- 
ponde eso que se llama ciencia histdrica. 

Por el momento nos limitamos a advertir la doble 
tarea de analisis y sintesis que se impone al oficio del 
historiador y que ha provocado nuestro primer debate. 
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De ambas faenas la que exige metodos y recaudos espe- 
ciales es la primera y en funcidn de su solicitud sistemd- 
tica, suele recabar para si el titulo de ciencia, como si 
la sintesis ulterior no lo fuera o quedara librada a una 
improvisacidn de naturaleza poetica. 


La historia: estdtica y sabiduria 

La labor medica, comparada muchas veces a la politica, 
tiene tambien su semejanza con el trabajo del historia- 
dor. No se puede llegar a un buen diagndstico sin un 
claro conocimiento de las diversas disciplinas que estu- 
dian nuestra naturaleza, pero quien s61o supiera de esas 
ciencias y careciera de aptitudes estimativas frente a la 
realidad concreta del enfermo, no seria un buen medico. 
El historiador debe saber mucho sobre el hombre y para 
esto no basta haberse quemado las pestanas descifrando 
documentos o considerando en abstracto todo cuanto 
pueda decirse respecto a esa compleja realidad. Es me- 
nester la presencia de esa aptitud imponderable para 
comprender las intenciones, ponerse en la situacidn de 
los personajes estudiados y enfocar las acciones desde 
todos los Angulos posibles. 

Comprendo que esta necesidad introduce en la ta- 
rea histdrica una dosis nada desdenable de inventiva y 
esto ha permitido sostener, en el mundo clasico, el car&c- 
ter poetico de la ciencia histdrica. Dejamos la discusidn 
de su estatuto epistemologico para m&s adelante, ahora 
nos limitamos a destacar ese aspecto de la obra histdrica, 
con el propdsito de observar mejor su naturaleza. 

Dice Marrou que “si desde el punto de vista de la 
documentacidn y de la critica, todo trabajo histdrico 
tiende necesariamente a ser superado, merece ser leido 
y consultado por el valor de verdad que representa (aun 
a titulo de hipdtesis provisoria, etapa y medio de un 
progreso en el descubrimiento), el esfuerzo de aclaracidn, 
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de interpretacidn amplia y profunda que expresa. Es 
normal que esta verdad, siempre matizada y delicada, 
se exprese a traves de una obra literaria de calidad: el 
verdadero historiador se debe a si mismo la obligacidn 
de ser un gran escritor” 2 

En la sugerencia de Marrou se pueden discemir dos 
aspectos: uno estdtico y otro sapiential. El primero de 
ellos nos pone en el terreno de la historia como obra de 
arte y el segundo en el de la historia como ejercicio de 
cabal ciencia humana. 

Si nos limitamos al valor estetico de una historia, 
su frecuentacidn por los historiadores es siempre alec- 
cionadora por la fruicidn que provoca y tambien por el 
testimonio de la conciencia histdrica que se tenia en la 
epoca del historiador. Pero ahora observaremos con 
m&s hondura el segundo de sus aspectos. 

Los tdrminos de ciencia y filosofta exigen una acla- 
racidn semdntica para poder usarlos sin riesgo de susci- 
tar equivocos. El pensamiento tradicional grecolatino se- 
nald el cardcter analdgico de sus respectivos significados, 
pero no los distinguid como si se tratara de saberes esen- 
cialmente diferentes. Reservd para la palabra ciencia un 
conocimiento cierto, ordenado y causal y sistem&tico. 
Para el vocablo filosofia la aptitud para alcanzar ese cono¬ 
cimiento. 

El uso a partir de la epoca moderna ha reservado 
el termino filosofta para designar los saberes sapienciales 
y el de ciencia para senalar las disciplinas de tipo posi- 
tivo. Si admitimos esta divisidn comprenderemos que el 
fildsofo tiene un compromiso vital con su conocimiento. 
No indaga con un propdsito friamente profesional, sino 
que lo hace para hallar una respuesta capaz de satisfacer 
sus preguntas por el misterio del hombre y del ser. Con 
esto no se prejuzga que el fildsofo desdene los recaudos 

2 H. I. Marrou, Vhistoire et ses m4thodes, Paris, Gallimard, 
1951, p. 12. 
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impuestos por una actitud cientifica. Se sabe que esajs 
exigencias metodicas forman parte de la estructura mis- 
ma de su biisqueda y no puede renunciar a ellas sin 
convertir su indagacidn en una labor de dilettante. Pero 
la preocupacidn filos6fica no s61o compromete la actitud 
intelectual con que se enfrenta la realidad, sino que al 
mismo tiempo pone en movimiento una capaeidad esti- 
mativa, intuiciones y valoraciones, que estan habitual- 
mente fuera de la curiosidad del hombre entregado a 
las ciencias positivas. 

Esta diferencia entre la actitud friamente cientifica 
y la filosdfica se acentiia en el campo de la historia, donde 
el hombre encuentra su propia realidad en el decurso del 
tiempo y le es imposible eludir las preguntas sobre su 
ser y su destino. 

Cuando un historiador limita su atencion a las cir- 
cunstancias puramente facticas de un suceso aislado, le 
basta exhumar la documentaci6n apta para arrojar luz 
sobre el caso, sin preocuparse mucho por las motiva- 
ciones que impulsaron a sus protagonistas. Pero cuando 
se quiere penetrar en los laberintos de las intenciones y 
los propdsitos para alcanzar el coraz6n secreto de un 
movimiento histdrico, no basta la erudicidn, no son sufi- 
cientes los aportes doeumentales, por que un aconteci- 
miento histdrico cualquiera compromete fuerzas, trae a 
reflexidn principios morales, conflictos religiosos, difi- 
cultades psicologicas, dificiles de comprender para quien 
no tenga una sensibilidad y una preparacidn adecuada. 

La tarea de historiar es enfrentada en posesion 
de un acervo cultural muy personal. De la riqueza de 
sus registros estimativos dependera la hondura y la se- 
riedad de sus apreciaciones. Alguien que se limita a 
observar los hechos humanos a la luz de valoraciones 
exclusivamente economicas, vera con idoneidad todo 
aquello que cae bajo el foco de su lente, pero advertird 
menguadamente todo cuanto escape a ese particular sec- 
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tor de la actividad humana. Su idea del hombre es sim- 
plista y muchos fendmenos escapan a ese tipo de apre- 
ciacidn o entran en una explicacidn economicista, nota- 
blemente reducidos. 

Todos los hombres padecemos de un cierto daltonis- 
mo axioldgico y nuestra ceguera en la apreciacion de lo 
real nos impedira descubrir toda la riqueza de su relieve. 
Si a este defecto comun sumamos la adopcion de un 
punto de mira limitado a un bajo nivel de consideracidn, 
todo lo que exceda el horizonte de la mirada escapard 
a la interpretation. 


La historia y el punto de mira 

La historia tiene un gran poder acumulativo y cuando se 
viven con intensidad los sucesos que van marcando el 
destino de un pueblo, estos acontecimientos inciden direc- 
tamente sobre el punto de mira adoptado por el historia- 
dor. A epocas de decadencia corresponde un talante que 
permite apreciar mejor los momentos plenos de una cul- 
tura. Por esta razon, la historia, como la filosofia, tiene 
sus mejores representantes en los ocasos que en las ma- 
hanas de las civilizaciones. El sentimiento de una luz 
que se apaga crea una expectativa favorable a su pres- 
tigio, porque si antes era capaz de iluminar todo cuanto 
se movia a su alrededor, hoy es ella misma la que llama 
la atencidn y concita la mirada. 

La epoca medieval tuvo un punto de mira teoldgico 
para interpretar los acontecimientos histdricos y en tanto 
la teologia gozd de excelente salud, toda la realidad fue 
iluminada por sus principios. Hoy el pensamiento teol<> 
gico agoniza y el hombre descubre con horror el vacio 
dejado por su ausencia. En su premura por reconquistar 
un punto de mira an&logo, se apresura a encender su pro- 
pia ldmpara interpretativa en la llama semiextinguida y 
reemplaza la teologia por alguna disciplina que dota, 
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artificiosamente, de una aptitud totalizadora: la soeio- 
logia, el historicismo y el materialismo dialfectico han 
pretendido, con discutible exito, reemplazar el viejo sis- 
tema religioso. 

La historia no es una ciencia comtin, ni tampoco un 
juego especulativo donde todo se reduce a sacar conclu- 
siones 16gicas de una serie de premisas universales. La 
historia forma parte de nuestra propia trama existencial. 
No podemos penetrar en ella como en un recinto extra- 
no. Es nuestro propio laberinto el que se hunde en las 
sombras del pasado y necesitamos el hilo de Ariadna 
para no perdernos en sus recodos; pero como este hilo 
lo elegimos nosotros, <jnos sacard realmente del labe¬ 
rinto? 

No es fdcil responder y como siempre que nos ha- 
llamos ante la necesidad de contestar al misterio, titu- 
beamos. El hombre modemo ha creado frente a la his¬ 
toria una actitud cientifica, objetiva, que le permite inda- 
gar sin riesgos de interpretaciones comprometedoras. Pero 
la pregunta sigue de pie y el punto de mira de las estre- 
llas no nos conforma. El destino del hombre se juega en 
la historia y dste es un hecho que ningtin historiador ig- 
nora aunque haya resuelto no hacerle un lugar entre 
sus preocupaciones. 


La ciencia histdrica es una: constata y explica 

Cuando tratamos de explicar la unidad de un conoci- 
miento tedrico, senalamos con precisidn su objeto formal 
terminativo y cerramos el debate. Eso que hoy se llama 
una ciencia en crisis o lo que todavia es peor, una cien¬ 
cia residual, es una disciplina con dificultades para dis- 
cernir su objeto y por lo tanto un saber pardsito que inva¬ 
de otras jurisdicciones con la pretensidn, poco fundada, 
de recortarse un territorio propio. 

La historia tiene un campo de indagacidn tan am- 
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plio que en alguna medida todos los saberes, tanto ted- 
ricos como practicos y podticos, se encuentran en la vas- 
tedad de sus 1 {mites. 

Senalar un objeto terminativo claro y finico como 
podria ser lo histdrico, es contentarse con palabras. No 
hemos terminado de decirlo cuando nos asalta la primera 
duda: <ique es lo histdrico? Y como a esta pregunta ho 
puede responderla el historiador, nos queda la impresidn 
de que dste no conoce con claridad el objeto formal de su 
propia ciencia, o por lo menos no lo conoce en su dimen- 
sidn abstracta y universal, aunque sepa perfectamente 
sobre qud terreno y en qud tiempo va a ejercer su oficio. 

Lo histdrico aparece como una forma accidental 
que cualifica los actos humanos con matices que depen- 
den de los acontecimientos vividos en el transcurso del 
tiempo. Cada pueblo, cada epoca tiene un car&cter his¬ 
tdrico peculiar y cuando el historiador trata de captarlo, 
no lo hace siguiendo un proceso de abstraccidn como 
puede hacerlo el naturalista, sino en virtud de una inten- 
sificacidn de la mirada sobre lo particular y lo unico 
de la dpoca estudiada. 

La unidad de la ciencia histdrica en funcidn de un 
dnico objeto formal no es posible, pero advertimos con¬ 
tra la falsa oposicidn de un saber histdrico que constata 
hechos y otro que explica y esto en razdn de que ninguna 
ciencia admite una divisidn de esta naturaleza. Se cons¬ 
tata y se explica lo que se puede, pero ambas tareas es- 
tdn ligadas indisolublemente a un mismo saber. 

Maritain, en su oportunidad, hizo demasiado cdlebre 
una distincidn de este tipo y la respaldaba en la existen¬ 
ce de un doble andlisis: uno empirioldgico, limitado a la 
observacidn de los hechos tales como podian ser consta- 
tados, y otro ontoldgico, que examinaba esos mismos 
hechos a la luz de principios universales fundados en 
el conocimiento del ente. 

Sin entrar en detalles, diremos que la tarea cognitiva 
supone que ambos movimientos concurren a un solo sa- 
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ber. La constatacion de los hechos, por empirioldgico 
que sea el analisis, no determina una ciencla, y como no 
se puede explicar sin fundamentos empiricos, el segundo 
paso de este ejercicio sapiencial supone, necesariamente, 
el primero. 

Abandonamos la opinion de una ciencia histdrica 
epistemoldgicamente dividida en ciencia y filosofia y ase- 
veramos su intirna unidad. El saber histdrico es uno y un 
sedicente fildsofo de la historia lo sera en tanto posea 
la ciencia del historiador conforme a su indole epistemo- 
ldgica. 

Historia y objetivacidn formal 

La objetividad formal del conocimiento histdrico exige 
algunas precisiones, sin perjuicio de que sean profundi- 
zadas cuando examinemos el estatuto epistemoldgico de 
esta ciencia. El historiador tiene como objeto material 
de su tarea todas aquellas actividades donde el hombre 
se manifiesta como dotado de espiritu. Pero en tanto 
acaecidas en el pasado, las expresiones de esta actividad 
interesan al historiador como testimonies de una situa- 
cidn afectada por el tiempo y el lugar en que se produjo. 

Dicho de otra manera: las acciones del hombre ma- 
nifiestan en sus obras la intirna relacidn diacrdnica que 
guardan con una dpoca. El historiador trata de conocer 
esa peculiaridad y sus conexiones m&s profundas para 
penetrar inteligentemente en la textura de la existencia 
humana. 

La faena supone un objeto material muy amplio y 
diversificado: actividades politicas, sociales, belicas, artis- 
ticas, cientificas, religiosas, etc. Cada una de ellas tiene 
una formalidad propia que el historiador debera conocer 
sin convertir su trabajo en una critica intemporal dentro 
de ese particular dominio. Lo importante para el histo¬ 
riador es la calidad testimonial de esas expresiones del es- 
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piritu. Podriamos afirmar con Hegel que aquello que se 
manifiesta en la obra del hombre es el espiritu, pero el 
espiritu humano en un momento determinado de su 
desarrollo histdrico. 

La historia es fundamentalmente historia del espi¬ 
ritu y cuando se ha senalado esta realidad que se consti- 
tuye de un modo peculiar en la trama misma de los su- 
cesos, se advierte, al mismo tiempo, una formalidad co- 
mun a cada dpoca, algo asi como el alma de ese tiempo 
particular que emerge a traves de los testimonios. Como 
productos de una Ipoca, estos elementos permiten un 
acercamiento indirecto a la realidad que certifican. El 
cardcter mediador del testimonio obliga al historiador a 
una faena de recomposicion, donde manifiesta su apti- 
tud artistica, su riqueza de registros y su imaginacidn, 
para traer hasta la inteligencia del lector la espiritualidad 
unica de la epoca que considera. 

Tarea poetica pero con un propdsito de expresar una 
formalidad cuya estructura inteligible no depende de 
la fantasia creadora, sino de un orden prescripto por la 
naturaleza misma de los testimonios. 

Importa destacar esta diferencia para no confundir 
un trabajo de historia, realizado con todas las penas de 
una exegesis depurada, con una novela histdrica. En 
una buena labor historiografica entra una elevada dosis 
de imaginacidn y no se puede recordar la plenitud de un 
episodio sin aptitudes para la composicidn literaria. Pero 
una cosa es evocar una situacidn efectivamente vivida, 
en funcidn de los conocimientos reales que existen sobre 
sus protagonistas, y otra inventar en todos sus detalles 
la trama de un acontecimiento. 

Nos gustaria encontrar entre la ficcidn hist6rica y 
la historia propiamente dicha elementos diferenciales 
mas precisos. Siempre queda que lo precisivamente his- 
torico, el aire o el alma de la £poca, no puede faltar ni 
en uno ni en otro trabajo. Una novela histdrica que no 
recoja en sus personajes el espiritu del tiempo es tan mala 
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en su genero como una obra historiogr&fica que apenas 
pase de un cat&Iogo con sus notas al pie de pdgina. 

Hemos hablado de una suerte de formalidad comtin 
a todos Ios objetos considerados por el historiador: el 
espiritu de la epoca. Esta forma no se obtiene por un 
procedimiento abstractive an&logo al de las ciencias te6- 
ricas, sino mediante un proceso de contemplacidn inte- 
ligente muy parecido al que exige la captacidn de la 
belleza. Lo histdrico se manifiesta en el testimonio co¬ 
mo una suerte de propiedad nacida de su vinculacidn con 
los hechos por los cuales testifica. Esta propiedad es 
una suerte de riqueza formal, no abstraible, porque en 
cada circunstancia particulariza y determina. El proce¬ 
dimiento que se sigue en su captacidn exige una intensi- 
ficacidn de la visidn; por esa razdn, historiador no es 
simplemente quien clasifica y examina, sino quien pe- 
netra en la hondura, en la calidad especifica capaz de 
dar cuenta del espiritu de un tiempo. 


Historia y fe 

La existencia de un elemento formal comun a toda una 
categoria de hechos y testimonies permite pensar en una 
suerte de unidad objetiva de la historia. Conviene ob- 
servar el car&cter paraddjico de este objectum formate 
quod que no inspira la formacidn de un universal in sig~ 
nificando unico, sino que obliga a tomar en consideracidn 
las diferencias cualitativas de las diversas 6pocas. 

Cuando se habla de un saber por testimonios, aunque 
no se tenga clara conciencia de ello, se menciona la fe. 
La realidad histdrica, con todo su esplendor, pertenece 
al pasado. No podemos ponemos en contacto con ella 
sino por medio de Ios testigos. Por eso puede decirse 
que la historia es conocida sub lumine fidei, esto es, por 
la fe puesta en los testimonios. 

Es un error comun considerar el conocimiento fun- 
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dado en la fe como xipa forma inferior del saber. Sin lu- 
gar a dudas no tiene la fuerza de la intuiciOn directa, ni 
el valor cognitive de una demostraciOn, pero en tanto 
ofrecido a la reflexiOn critica de la inteligencia, el testi- 
monio sufre las pruebas de un riguroso examen, y sOlo 
es admitido como testigo valido cuando ha satisfecho los 
recaudos impuestos por la critica documental. 

La ciencia histOrica padece, inevitablemente, por 
causa de su supeditaciOn a la fe en el testimonio y por 
esa razdn, cuando alguien no quiere creer en un testigo 
no hay razonamiento capaz de convencerlo. Buscard, 
con todas las fuerzas a su alcance, cuanto pueda servirle 
para menoscabar su valor. La fe depende de la volun- • 
tad. La critica tiene por objeto disminuir el poder de la 
eficiencia voluntaria y da, dentro de lo que le es posible, 
una intervention cada vez mas decisiva a la actividad 
racional. 

La doble perspectiva de conceptualization consti- 
tuida por la comtin formalidad histOrica prueba, de modo 
sistematico, la unidad de este saber. El objeto formal ter- 
minativo, habida cuenta de sus caracteristicas peculia¬ 
rs, es uno: la historicidad expresada por las creaciones 
del espiritu humano y puesta ante la inteligencia por la 
luz fehaciente del testimonio. 

Cuando se habla de ciencia histOrica y se trata de 
diferenciarla formalmente de una filosofia de la historia, 
no se suele respetar ninguno de estos distingos epistemo- 
lOgicos y sOIo se obedece a los prejuicios de una mala 
semantica para la cual ciencia y filosofia serian especies 
cognitivas distintas, sin que se logre precisar las razones 
de esa diferencia. 

En parrafos anteriores distinguimos la actitud cien- 
tifica de la filosOfica por los compromises humanos in- 
cluidos en esta tiltima. Admitiamos que la historia puede 
despertar en el historiador una u otra actitud. El profe- 
sional de la documentation puede realizar su labor con 



la absoluta prescindencia de los eleipentos humanos com- 
prometidos en su trabajo, o, por el contrario, inclinarse 
sobre los acontecimientos pasados con el propdsito de 
hallar en ellos las huellas de su situacidn presente y poder 
responder a las preguntas radicales por el destino del 
hombre. 

Cuando la historia es vista en esta ultima perspec- 
tiva y se hace para satisfacer los reclamos de una curio- 
sidad mas honda, el historiador, limitado a la critica del 
documento y a su presentacidn impoluta, puede creer 
muchas veces, y con todo derecho, que se usurpan 
sus propios conocimientos para montar un edificio de 
conjeturas bastante deleznable. No obstante conviene 
admitir que la indagacion histdrica no puede eludir 
la preocupacidn por el destino del hombre y en orden 
a satisfacer esta exigencia, cuando m&s completa sea 
la aptitud del historiador para captar los multiples inte- 
reses de nuestra existencia, estara en mejores condiciones 
para comprender la epoca estudiada. 


La faena propia de la filosofia en su relation 
con la historia 

Rechazo la distincidn entre filosofia y ciencia de la his¬ 
toria si con ella se quiere comprender dos especies cog- 
nitivas distintas dentro de una misma disciplina. La 
ciencia histdrica es una, pero en ella hay muchos intere- 
ses comprometidos como para que la actitud con que se 
la enfrenta no se refleje en la mayor o menor densidad 
filosdfica del trabajo historiografico. Existen historia- 
dores que se limitan a una obra de recopilacidn de docu- 
mentos y otros que enfocan los acontecimientos huma¬ 
nos a la luz de principios que no siempre explican lo que 
desean explicar. Un buen historiador es siempre un 
poco fildsofo, porque no puede investigar el pasado 
del hombre sin comprometer su propia substantia hu- 
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mana, Esto explica el margen de subjetividad que existe 
en los enfoques historiogrbficos y al mismo tiempo la 
anodina frialdad de algunos trabajos colectivos, donde se 
echa de menos el punto de vista personal que da a la 
historia su sabor de obra de arte. 

Sin admitir una distincibn esencial entre ciencia y 
filosofia, comprendo que el uso ha impuesto el nombre 
de filosofta a muchas disciplinas cientificas y ha reser- 
vado el de ciencia para otras. Es un hecho que se llama 
filosofia a la metafisica, la epistemologia o la antropo- 
logia filosbfica y directamente ciencia a la quimica, a la 
fisica o la botbnica. Las razones son varias, pero el fun- 
damento de todas ellas estb en el carbcter analbgico del 
termino conocimiento. 

Un t§rmino es anblogo cuando su contenido nocional 
es en parte semejante y en parte distinto. El saber apli- 
cado a uno u otro objeto formal tiene la diferencia im- 
puesta por la naturaleza del objeto, la indole del mbtodo 
adecuado a esa naturaleza y el tipo de formalizacibn 
impuesto por ella. Tiene de comun el carbcter racional, 
sistembtico y judicativo. La forma del conocimiento de- 
pende de su objeto y como este puede ser cualquier ente, 
su amplitud es tan vasta y variada como la del ente mis¬ 
mo y. por ende, tan anbloga como ella. 

Cuando buscbbamos determinar la formalidad co- 
mbn a toda faena historiogrbfica, observamos que el his- 
toriador se interesaba por lo que tienen de historico las 
cosas estudiadas por el. Estas realidades pueden ser de 
las m&s distintas naturalezas: obras de arte, filosbficas, 
econbmicas, juridicas, utensilios, armas, medallas, etc. 
Cada una de ellas, por su indole particular puede ser ob¬ 
jeto a su vez de una consideracibn artistica, filosbfica, 
econbmica, juridica o tecnica, al margen de lo precisiva 
mente histbrico que busca el historiador, 

Un buen historiador debe tener conocimientos pro- 
fundos de todas esas especialidades. Todavia mas, con- 
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viene que posea una experiencia de los hombres lo bas- 
tante amplia como para estar en condiciones de compren- 
der una variada gama de motivaciones. Todos estos co- 
nocimientos adquieren unidad cuando se usan para com- 
prender mejor una epoca determinada. 

Sefialamos un elemento comtin: el cardcter histdrico 
de las cosas estudiadas bajo esa perspectiva y junto con 
esos objetos el hombre mismo, en tanto es tambidn el 
resultado de una accidn cultural transformadora con su 
matiz historico correspondiente. 

El historiador capta la historicidad de cuanto puede 
servirle de testimonio y procura hacernos conocer la 
dpoca a que pertenece, pero no dice nada acerca de ese 
modo particular de ser que tiene lo histdrico cabal- 
mente tal. 

Esta reflexidn debe hacerla el metafisico. A dl le 
toca la tarea de informarnos sobre el ser de la historia y 
explicar su dinamismo entitativo recurriendo a un and- 
lisis causal del ente histdrico. Pero tanto en la eficiencia 
como en la formalidad propias de lo histdrico estd com- 
prometido el hombre. Lo histdrico aparece como un acci- 
dente propio del hombre, como una cualidad derivada 
de su naturaleza especifica y en este preciso sentido in- 
teresa a la antropologia filosdfica. 

Pero la historia es tambidn una ciencia e incluirla 
en una clasificacidn es hacerse cargo de toda la proble- 
mdtica sugerida por su particular estatuto epistemold- 
gico. Probablemente sea dsta la faena m&s complicada 
de todas y la que requiere cautelas mas precisas para 
resolver, aunque fuere de un modo aproximado, las cues- 
tiones planteadas por la indole nodtica de la historia. 

Existe una historia de las ciencias tedricas, otra de 
las podticas y una tercera de las practicas, sin que se 
pueda determinar con exactitud en cual de estos tres 
apartados incluimos la historia misma. Los antiguos de- 
cian que era un arte. Le habian destinado una musa, 
Clio, y sus principals cultores tomaban todas las pre- 
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cauciones aconsejadas por la retdrica para darle el colo 
rido y el sabor de un drama. Los modemos han insistido 
en su cientificidad y a veces con tanto detrimento en su 
presentacidn estetica que se nos obliga a extranar los 
buenos tiempos de Tucidides. 

La escuela critica alemana ha realizado un esfuerzo 
ponderable para conseguirle un estatuto epistemoldgico 
digno de su complejidad, y sus fildsofos tedlogos han 
buscado el “sentido de la historia” con el loable afdn de 
sustituir la Providencia por una entelequia de su fabri- 
cacidn. Los tedlogos la han examinado como un dra¬ 
ma de origen divino donde se cumple, en el decurso 
de los siglos, la caida y la redencidn. Insisten en el ca- 
rdcter metahistdrico del destmo final del hombre y a 
traves de las profecias apocalipticas disenan los elemen- 
tos fundamentales de la situacidn cultural que precederd 
el acontecimiento esjatoldgico por antonomasia: el fin 
de los tiempos. 

Los fildsofos racionalistas, desde el Iluminismo, se 
han considerado libres de todo prejuicio religioso y han 
pretendido dar de la historia una interpretacidn depu- 
rada de complicaciones misticas. Desgraciadamente no 
siempre sus intenciones han coincidido con el resultado 
de sus esfuerzos y en cuanto descuidaron una estricta 
vigilancia rational en la apreciacidn de los hechos, las 
viejas ideas cristianas se deslizaron subrepticiamente en 
su aparato explicativo y emergieron con toda la rudeza 
de los deseos mal contenidos, sugiriendo un fin feliz de 
la historia. No adviritieron, cosa que los antiguos no 
dejaron jamas de hacer, que la historia era campo de 
agonia y que el tiempo del hombre se cerraba con la 
muerte. 
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Capitulo XII: Historia y ontologia 


Pasado y pasado histbrico 

Las definiciones dadas por los diccionarios suelen ser 
el punto de partida para un examen critico tendiente 
a esclarecer el significado de una palabra. ^Que es la 
historia? El articulo correspondiente del lbxico de Wal¬ 
ter Brugger responde: “Lldmase historia, en sentido muy 
amplio, a todo acontecer.” A continuacibn limita el al- 
cance de la acepcibn y vincula los acontecimientos his- 
tbricos con la actividad humana en la raiz misma de sus 
actos libres y realizados de mancomun con los otros hom- 
bres. En una palabra trata de distinguir lo precisivamente 
histbrico de Io meramente pasado, ligandolo a lo social. 

El acontecer histbrieo es especificamente humano 
—nos dice—, porque la historia muestrase asi, como el 
modo de obrar propio del hombre; todo cuanto hace el 
hombre lo hace como ente histbrico. 

La historia afecta al hombre en sociedad, no al indi- 
viduo en su intransferible limitacibn individual. I,a acla- 
racibn resulta obvia y, en parte, pasablemente erronea, 



Obvia porque si lo histbrico es cualidad adscripta a la 
esencia de los actos especificamente humanos y lo so¬ 
cial tambien, resultarb dificil hallar un acto inteligente 
y voluntario donde ambos ingredientes no se encuentren 
de alguna manera integrados, 

Y en parte errbnea porque el hombre, considerado 
abstractamente y al margen de sus comunidades histbri- 
cas, realiza actos personales que tienen la virtud de pro- 
yectarse sobre su futuro y condicionar histbricamente 
su conducta posterior. Existe una historia personal con 
tanto derecho como una familiar y otra politica y tambien 
actos humanos que no son histbricos en su sentido cabal, 
por su incapacidad para proyectarse sobre acontecimien- 
tos ulteriores, aunque reconozcan el inevitable condicio- 
namiento de sucesos anteriores. 

La definicibn y el posterior anblisis aclaratorio de 
Walter Brugger se mantienen en el orbe de los anblisis 
antropolbgicos, sin penetrar en la esencia de lo histbrico 
como ente. 

Una exegesis mbs profunda de la nocibn nos lleva 
a una observacibn mbs atenta de eso que habitualmente 
conocemos por pasado. En si mismo, el pasado es una 
posicibn que nuestra razbn establece entre un ahora ac¬ 
tual y aquello que le precedib en la sucesibn temporal. 
El ahora es el momenta real del tiempo. Ayer, la semana 
pasada o el ano anterior, son entes de razbn relacionados 
con el ahora. En si mismos careceri de realidad y si al¬ 
guna vez fueron ahora, ya no lo son ,y por ende han de- 
jado de ser actuates. 

Porque, como observa Millbn Puelles: “La diferencia 
entre lo histbrico, y todo pasado humano lo es de cierta 
manera, y lo pasado, reside en que lo histbrico constituye 
un pasado excepcional que de alguna manera sobre- 
vive” 1 

l A. Mill&n Puelles, Ontologla de la existencia histdrica, 
Madrid, Rialp, 1955. 
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Esta permanencia del pasado en el presente, ese "ser 
todavia” segun la expresidn de Milldn Puelles, da a lo 
histdrico una modalidad particular, una esencia que no 
puede identificarse con un puro ente de razdn. Existe, 
tiene vigencia real y concreta, hace sentir su presencia 
condicionadora en los hechos presentes. El problema 
para el fildsofo consiste en examinar su estructura y pre- 
cisar su realidad, descubriendo su constitucidn ontold- 
gica. 

Lo histdrico pertenece al pasado y como todo suceso 
preterito tuvo su presente, su ahora real y concreto; pero 
al revds de otros acontecimientos definitivamente desa- 
parecidos, el hecho histdrico sobrevive en los sucesos pre¬ 
sentes y los somete a un inevitable condicionamiento. 


Historia y actus essendi 

La distincidn de esencia y existencia o actus essendi, de 
importancia fundamental en la filosofia tomista, se impone 
como elemento indispensable para llevar a buen tdrmino 
nuestras reflexiones metafisicas sobre la historia. Cuando 
se examina la estructura fundamental del hombre des- 
cubrimos dos principios intimamente relacionados: la 
forma y la materia. La forma aparece, en una conside- 
racidn llevada sobre el modo de ser esencial, como aque- 
llo que imprime al acto humano su especificidad. 

El acto por el cual el hombre es hombre toma su 
fuerza del actus essendi, pero como no puede alcanzar 
toda su perfeccidn de una sola vez, esta actualidad se ins¬ 
cribe en un proceso de realizacion que implica dos tipos 
de aptitudes: una para lograr nuevas perfecciones y otra 
para perderlas o padecer alteraciones que no responden 
a las exigencias de su actividad formal. Este principio 
lleno de virtualidades que en parte dependen de la for¬ 
ma y en parte no, es lo que se llama materia. La materia 
se dice de dos modos: en cuanto actitud potencial para 
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lograr perfecciones en la linea de su progreso formal y 
en cuanto capacidad para sufrir modificaciones que apa- 
recen como corrupciones de esa forma o alteraciones de 
ningun modo exigidas por su perfeccionamiento espe¬ 
cifico. 

Conviene insistir sobre estas caracteristicas de la 
materia, porque suele correrse el riesgo de darle una in- 
terpretacidn univoca, ya como a una potencia prdxima 
de acto totalmente en la linea de la perfeccidn formal, 
o ya como pura disposicidn pasiva para cualquier in- 
formacidn, En esta perspectiva las aptitudes humanas 
para la acumulacidn del pasado histdrico son vistas co- 
mo potencias perfectivas en la linea de un desarrollo 
formal perseguido a travds de las generaciones. Sin lu- 
gar a dudas esto incoa una visidn tan optimista como 
falsa de la historia. Pensamos en algunas formulas del 
evolucionismo moderno y especialmente en esos movi- 
mientos adscriptos al progresismo. 

El principio establecido por Santo Tom&s y que 
sirve de base a nuestra argumentacidn para probar la 
prioridad y la unidad de la forma substancial, es este: 
Esse est illud quod immediaUus et iniimius convenit 
rebus , lo cual significa que el actus essendi es lo que 
da el ser y por lo tanto es anterior a todo otro acto. 
Pero este acto de ser toma el modo de una forma subs¬ 
tancial, razon por la cual todos los otros actos formales 
anadidos a dste lo son a titulo de simple accidente. 

El accidente es algo en un sujeto y tratandose de 
una realidad fisica como el hombre, puede provenir 
de la forma o de la materia. Si proviene de la forma 
en su desarrollo natural y especifico, se dice que es un 
accidente propio y en esta linea de la accidentalidad se 
inscriben la sociabilidad y la historicidad. 

Pero siendo lo social y lo histdrico perfecciones se- 
gundas nacidas del dinamismo especifico, pueden dar 
nacimiento a formas corrompidas que en vez de cola- 
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borar en orden a la perfeceion humana, den nacimiento 
a modalidades perversas dp la convivencia. 

No bien concluimos de afirmar lo que precede cuan- 
do nos sale al encuentro otra dificultad inspirada por 
el modo particular de ser de la forma substancial en 
las substancias fisicas. 

Dijimos, siguiendo a Aristoteles, que el alma hu¬ 
mana era un acto primero, que logra su perfeceion for¬ 
mal a traves de una serie sucesiva de acciones acci- 
dentales. Su actualidad substancial es el sujeto de in- 
hesibn de todos esos actos sucesivos que se inscriben 
“en el tiempo del hombre” como las notas de una par- 
titura musical. 

El actus essendi da el ser a todos los actos acci¬ 
dentals que dependen de el como de su fuente viva, 
y por ende tambien les, da unidad, verdad y bondad. Sin 
la permanente inhesibn en un sujeto, la multiplicidad 
de los diversos acto? accidentales se perderia en una 
suma inconexa de acciones y cada una de ellas, en la 
breve fugacidad de su trayectoria, no solamente seria 
algo unico e irreiterable, sino que seria tambien algo 
imposible de identificar. 

En tanto condicionado por los actos anteriores, todo 
acto humano estl intrinsecamente tefiido de historici- 
dad, pero como no todas nuestras acciones tienen la 
misma aptitud para proyectarse sobre el futuro como 
condicionantes, esta situacion permite distinguir dos as- 
pectos que hacen radicalmente a nuestro problema: 
una capacidad receptiva y potencial para ser interior- 
mente informados por algunas acciones particularmente 
decisivas y otra activa, menos comun y que consiste en 
prohijar actos de tal naturaleza que incidan sobre los 
movimientos posteriores y los sellen con su impronta. 
Potencialidad y actualidad de lo histbrico que nos pone 
en el camino de. descubrir la doble causalidad intrin- 
seca de la historia que examinaremos a continuacibn. 
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Materia y forma de lo histdrico 

Lo histdrico aparece, en una primera advertencia, como 
una propiedad inherente al acto humano y por lo tanto 
un accidente propio de nuestras operaciones especificas. 
Como lo histdrico condiciona y hasta cierto punto im- 
pone a las acciones del hombre su sello peculiar, puede 
considerarse dentro de la categoria de cualidad. 

Lo propio de la cualidad es determinar y por esa 
razdn se dice que depende de la forma. Pero la cuali- 
ficacidn impuesta por el pasado histdrico se efectua en 
el mismo sujeto de la historia, de manera que el dispo- 
sitivo operacional especifico del hombre es la materia 
in qua de lo propiamente histdrico. 

Una cualidad reconoce gradaciones y diferencias 
que dependen, en el caso de lo histdrico, de la mayor 
o menor receptividad del sujeto, de su exposicidn a las 
influencias recibidas en el ambito donde transcurre su 
existencia y tambien de las respectivas modalidades his- 
tdricas 3e los actos ejercidos sobre dl. 

Como la materia y la forma se concausan recipro- 
camente, porque la forma da a la materia su ser y la 
materia condiciona su manifestacidn, el ser humano estd 
compuesto por una forma que opera en posesidn de 
todas sus riquezas accidentales tanto propias como co- 
munes y de ahi que tanto la sociabilidad como la histo- 
ricidad esten determinadas por las situaciones del pue¬ 
blo al cual pertenecemos. Eso explica tambien que la 
sociabilidad y la historia hagan expresa referencia a un 
concreto mundo social perfectamente ubicable en el tiem- 
po y en el espacio. Esta ubicabilidad habla a las claras 
del car&cter plural y analdgico de lo histdrico y lo so¬ 
cial en su concreta realidad existente. 

No podriamos terminar esta reflexidn sobre las cau- 
sas intrinsecas de lo histdrico sin una breve referencia 
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a nuestra individualidad histdrica. La persona humana 
estd determinada por la forma, pero ineludiblemente 
condicionada por la materia. El acto formal se indivi- 
dualiza al dar el ser a la materia que le toca en suerte, 
pero adquiere de esta todos aquellos rasgos que cons- 
tituyen su irreiterable unicidad. Cuanto m&s fuerte y 
universal es una personalidad, con m&s vigor estari 
compuesta por el doble aspecto material y formal de 
la historicidad. 

Insistimos: lo histdrico es una cualidad que afecta 
al acto humano en todas sus dimensiones especificas y 
en este propio sentido se dice que la materia in qua 
de lo histdrico son las facultades especificas del hom- 
bre en tanto dispuestas a recibir las influences condi- 
cionantes de todos aquellos actos capaces de proyec- 
tarse y crear una situacidn desde la cual se han de pro¬ 
mover las actuaciones posteriores. 

Conviene recordar tambi&n que toda causa ejerce 
un influjo real sobre su efecto, pero se distingue de 61 
con distincidn real y no solamente de razdn. No debe 
confundirse una causa con un principio y esto en fun- 
cidn de que la causa es un principio especial, porque 
siempre ejerce un influjo existencial sobre el efecto y 
hay principios que no lo ejercen. La causa importa 
constitucidn entitativa y tambidn prioridad de tiempo 
y de naturaleza. En cambio algo puede ser principio 
ordenador o explicativo de un hecho o de una disposi- 
cidn sin que esto signifique necesariamente prioridad 
temporal o natural. 

La diferencia entre causa, condicion y ocasidn apli- 
cada al modo particular del obrar histdrico, nos permi- 
te matizar las influencias ejercidas por los hechos ante- 
riores sin caer en las rudezas del determinismo. La con- 
dicidn es una presencia necesaria para que la causa 
influya, pero no influye por si misma. La situacidn his- 
tdrica de un pueblo condiciona todos los actos humanos 
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que en el se realizan, pero esto no destruye la libertad 
y por lo tanto lo histdrico,. en tanto cualidad del acto 
humano, es condicidn y no causa de la modalidad de 
los actos futuros. 

La ocasidn es un elemento que suscita el movi- 
miento causal, pero por si misma tampoco influye en el 
efecto. Importa esta distincidn en historia, porque se 
dan innumerables ocasiones que son consideradas como 
causas y luego invocadas para dar cuenta del giro to¬ 
rnado por los acontecimientos humanos. 

Aristdteles definia el conocimiento cientifico como 
un saber cierto y por causas. Su metafisica se ponia de 
frente a la realidad externa: a los entes fisicos y al 
mundo. viviente. De la experiencia obtenida se levan- 
tara hasta el dominio del espiritu, pero es en la expe¬ 
riencia sensible donde abreva su sabiduria. 

El conocimiento de las substancias fisicas exige una 
cuadruple pregunta causal: eficiencia, finalidad, forma 
y materia, que puede formularse asi: ^que cosa provo- 
ca este movimiento? <jHacia donde tiende? <iSobre que 
se efectua? ^Cual es la modalidad, la esencia de este 
movimiento? Estos datos primordiales pueden expre- 
sarse con mas propiedad de esta manera: todo ente real 
tiene el ser realizado dentro de ciertas condiciones in- 
teligibles, si no de hecho, por lo menos de derecho. 

A la perfeccion que determina el modo de ser de 
una cosa se la llamo forma. Pero como la realidad fi- 
sica no es inmutable, mas aun, cambia y se manifiesta 
como un proceso a trav6s del cual la forma educe sus 
virtualidades, las formalidades de las substancias fisi¬ 
cas son conocidas en relaeion con todo ese remanente 
de potencialidad que se llama materia. 

Explicamos anteriormente por que raz6n la mate¬ 
ria no puede ser entendida solo en funcidn de la forma, 
porque no es solamente aquello que falta a la forma 
para alcanzar su perfeccion. La materia, aunque pa- 
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siva, tiene su realidad independiente y distinta de la. 
forma y cumple su papel causal por la mayor o menor 
resistencia que opone a la forma. De este modo obra 
sobre ella y la individualiza. 

El hombre obra como tal en todos los actos que 
tienen su taiz en la inteligencia y la voluntad. No im- 
porta que la inspifacidn profunda de muchos de esos 
actos sea meramente pasional o instintiva, lo que los 
especifica como humanos es su naturaleza inteligente 
y su cardcter voluntario. 

Pero la inteligencia y la voluntad tienen un des- 
arrollo dialogico. S61o logran su plenitud en un esfuer- 
zo perfectivo y de mancomun con los otros hombres. 
Es esta aptitud para el didlogo la que funda el idioma 
y explica la radical historicidad de nuestras acciones 
especificas. El di&logo humano no se realiza en una 
linea exclusivamente horizontal y entre coetdneos. Se 
expande de una generation a otra y aparece influido en 
todas las dimensiones de su desarrollo por la presidn 
de. los acontecimientos vividos por una sociedad de- 
terminada. 


Eficiencia y finalidad 

Lo histdrico, en tanto ente o en tanto cualidad del acto 
humano dialdgico, tiene por causa eficiente al hombre 
mismo y excepcionalmente a Dios. Digo excepcionab 
mente porque la intervencion directa de Dios en nues- 
tros actos corrientes no es habitual, pero a veces esa 
intervencion aparece de un modo inequivoco y marca 
todos los acontecimientos ulteriores a su epifania con 
su sello imborrable. Pero el responsable directo, inme- 
diato y tangible de este “cuento contado por un loco” 
que parece la historia, somos nosotros. Ni siquiera ante 
la revelacidn de Dios, dejamos de tener la responsabi- 
lidad de la respuesta que damos a la vida y a su autor. 
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Sociabilidad e historicidad son formas accidentales 
nacidas de la modalidad especialisima de nuestro dib- 
logo. Conversacibn realizada en el seno de una socie- 
dad determinada y bajo el influjo de todos los hechos 
pasados que han configurado esa sociedad. Estas for¬ 
mas accidentales, dentro de las variaciones impuestas 
por los temperamentos y las libertades individuales, reco¬ 
gen con plasticidad los movimientos de un pueblo v los 
reflejan en el prisma de los actos personales con las 
resonancias particulares de cada temperamento. 

El hombre es causa eficiente de la historia y al 
mismo tiempo, pero no bajo la misma relacibn, es la 
materia donde se imprime la forma particular de ese 
crecimiento dialbgico. 

El pensamiento moderno ha renunciado al anblisis 
causal aristotelico, obsesionado por dos ideas: el prin- 
cipio de inmanencia para todo cuanto se refiere al es- 
piritu y la reduccibn de cualquier movimiento a un 
tipo de formalizacibn cuantitativa. La idea de una cau- 
salidad eficiente ha sido superada y se tiene la sospe- 
cha de un resabio teolbgico. 

Sin salirnos de la actividad terrena, todos recono- 
cemos en el hombre aptitudes para realizar un trabajo 
transformador en las condiciones de su asiento geogrb- 
fico. En esta area muy precisa no se puede negar la 
decisiva impronta de su eficiencia. No importa tampo- 
co que el hombre y su mundo geogrbfico sean vistos 
como sendos momentos dialecticos en un proceso evo- 
lutivo de alcurnia espiritual, basta considerar que el 
hombre modela su derredor terreno y lo impregna de 
motivaciones humanas, para recordar que, junto con ese 
esfuerzo, modela tambien su propia estructura animica. 

El hombre, que ha transformado el desierto en una 
chacra, se ha convertido a su vez en un chacarero y no 
solo ha variado el panorama fisico de su ambiente, sino 
tambien su propia disposicibn animica. 
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Un chacarero es tan hombre como un pastor, porque 
ambos obran con inteligencia y voluntad y lo hacen 
conforme a habitos dialbgicos condicionados por sus 
respectivas sociedades histbricas. Pero tieneri distintos 
modos de obrar y por ende virtudes intelectuales y 
prbcticas diversas, nacidas, en cada caso, de su parti¬ 
cular experiencia con la tierra. 

Con la chacra nacio del desierto algo nuevo y el 
hombre es autor de esta novedad, y aunque no se diera 
en el universo otra prueba de eficiencia efectiva, bas- 
t&ria con ella para ratificar la existencia de una causa 
motora. 

El ejemplo dado sirve tambibn para probar la his- 
toricidad del esfuerzo humano, porque sin lugar a du- 
das, la accibn transformadora de un pueblo agricultor 
sobre su espacio terrestre se hace en condiciones parti- 
cularizadas por el encuentro entre un temperamento ra¬ 
cial y un territorio determinado. Las peripecias del tra- 
bajo, los encuentros sucesivos con factores que favore- 
cen o hacen dificil la labor, las incidencias del clima, 
de los inconvenientes, de las catastrofes, la accibn de 
fuerzas enemigas, las amistades trabadas con otros gru- 
pos humanos, dan a esta accibn un movimiento que, de 
generacibn en generacibn, se perfecciona, se endurece 
o se desgasta creando la historicidad propia de esa co- 
munidad. 

Depender de otro en su ser, en su realidad formal, 
refleja la esencia de la eficiencia vista desde el efecto. 
Negativamente, esta dependencia ontolbgica estb confir- 
mada por la imposibilidad de considerar un ente fisico 
como causa sui. 

La historia no es una entelequia autbnoma a la cual 
puede atribuirse una realidad independiente de los ac- 
tos humanos. Suele escribirsela con mayuscula y hasta 
se predica de ella como si fuera un ente capaz de que- 
rer, juzgar, condenar o sancionar. En verdad la ma- 



ytiscula es un recurso tipografico que llama la atencion 
sobre una palabra, pero no tiene la virtud de alterar 
la naturaleza de la realidad designada. Quienes juz- 
gan, condenan o premian son los historiadores, pero co- 
mo estos pueden estar movidos por motivaciones muy 
diferentes, descargan sobre una Historia personalizada 
la responsabilidad de sus juicios. 

La finaiidad histdrica 

Todo agente —decian los escolasticos— acttia por causa 
de un fin. Este axioma aristotelico, de indudable curio 
bioldgico, coloca el problema de la finaiidad en el qui¬ 
ck) donde lo vio Aristdteles. Aplicado a la historia y 
pensada esta como una entelequia independiente, sus- 
cita la idea de un fin o de un objetivo adscripto al mo- 
vimiento y en todo caso, distinto a los propositos con- 
cebidos por los hombres mezelados en los hechos. 

El fin debe concertar con la eficiencia so pena de 
pensar la accion como carente de sentido; pero la causa 
productora de la historia es el hombre y no porque se 
proponga hacer historia, sino porque se empena en rea- 
lizar tareas que luego condicionan los sucesos posterio- 
res que esos mismos hombres, u otros que los siguen, 
protagonizan. Lo historico es una cualidad que afecta 
nuestros actos en su dimension especifica, espiritual y 
dialdgica. En este preciso sentido la materia in qua de 
la historia es nuestro dispositivo animico, en tanto cali- 
ficado por la perdurabilidad condicionante de los actos 
anteriores, cuya particular intensidad o tonalidad les per- 
mitia proyectarse y crear una situacion desde la cual 
surgirian las nuevas acciones. 

Pero el termino historia tiene en castellano dos acep- 
ciones distintas y como se refieren a dos cosas intima- 
mente relacionadas, esto no deja de inspirar una cierta 
ambigiiedad en el uso del vocablo. La historia como 
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-eualidad de nuestros actos y la historia como una cien- 
cia destinada a captar el decurso diacrbnico de nuestra 
existencia son dos realidades distintas. Limit&ndonos a 
la primera de las acepciones hemos senalado al hombre, 
en su obrar especifico, como causa eficiente de la histo¬ 
ria, porque provoca, mediante acciones partieularmente 
intensas, una vigencia permanente del pasado en la si- 
tuacibn presente. 

La formalidad de la historia estd dada por el matiz 
peculiar que revisten las acciones cuando son condicio- 
nadas por los actos anteriores. El condicionamiento y la 
vigencia de lo histbrico en el dinamismo dialbgico del 
hombre se da siempre, pero en cada fepoca y en cada 
pueblo tiene caracteristicas propias. 

Si la historia, entitativamente considerada, es una 
eualidad del acto humane, no puede tener un fin distin- 
to de bse hacia el cual apunta, en cada caso, nuestra 
propia actividad. Podemos afirmar que no existe un fin 
de la historia diferente de los fines que, en sus diversas 
situaciones, persiguen los hombres, asi como no hay un 
drama del hombre diferente de los dramas que cada 
uno de nosotros protagonizamos en situaciones histbri- 
camente diversas. La historia es una modalidad que 
condiciona la accibn, una propiedad del acto humano, 
pero no algo que como un dios inmanente al mundo, 
tenga propbsitos que constituyan la trama de nuestra 
humana comedia. 

Si esto es asi, no tiene sentido hablar de una orien- 
tacibn finalistica de la historia y todos cuantos se arro- 
gan la administracion de ese supuesto sentido de la his¬ 
toria especulan con el equivoco de considerar la historia 
como una gesta del Espiritu o de la materia. La histo¬ 
ria no es una substancia mitica, ni una accibn inmanen¬ 
te al alma del mundo. Es una eualidad propia del acto 
humano y como taJ, no tiene finalidad fuera de aquella 
que en cada una de sus acciones, el hombre se propone. 
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Fin de la historia y fines del hombre 

El progresismo iluminista inventd el “sentido de la his¬ 
toria” o por lo menos acund la frase y pretendid pro- 
barla de una manera cientifica. Los cristianos han ha- 
blado siempre de un fin de los tiempos y existen profe- 
cias, dificiles de entender para quienes no posean los 
carismas necesarios, sobre la situacidn de los creyentes 
al final de su itinerario terreno. Pero en uno y otro caso 
se trata de conocimientos revelados que cuentan con la 
caducidad de la existencia y el fin catastrdfico anuncia- 
do por los profetas. En ningun momento se habla de 
un desarrollo progresivo determinado por esa entidad 
misteriosa a la cual se llama Historia, con mayuscula. 

Turgot y Condorcet la vieron en la perspectiva de 
un progreso indefinido, que a partir de las superadas 
etapas del salvajismo iba ascendiendo suavemente, hasta 
el civilizado refinamiento del siglo de las luces. 

“Si el hombre puede predecir casi con absoluta cer- 
teza las perspectivas de aquellas cosas cuyas leyes co- 
noce”, escribia Condorcet, “si aun siendole estas leyes 
desconocidas, la experiencia del pasado facilita la pre- 
diccidn [del futuro] con considerable aproximacidn, <jpor 
qu6 debemos suponer que es una empresa quimferica es- 
bozar con algun grado de verosimilitud el cuadro del 
futuro destino de la humanidad, basdndonos en los re- 
sultados de la historia? El unico fundamento de la fe 
en las ciencias naturales es el principio de que las leyes 
generales, conocidas o no, que regulan los fendmenos 
del universo, son regulares y constantes. <:Por qu6 este 
principio de aplicacidn a todas las otras actividades na¬ 
turales ha de ser menos verdadero cuando se aplica al 
desarrollo de las facultades intelectuales y morales del 
hombre? En una palabra, si las opiniones formadas por 
la experiencia relativas a las mismas clases de objetos, 


260 




son las tmicas reglas por las cuales gobiernan su con¬ 
ducts los hombres de m&s profunda inteligencia, <Jc6mo 
puede neg&rsele al fil6sofo que apoya sus conjeturas en 
una base semejante, siempre que no les atribuya mayor 
certeza que aquella que el ntimero, la consistencia y la 
exactitud de la observacidn real autoricen?” 2 

Karl Lowith, en el comentario a este pensamiento 
de Condorcet, seiiala su inspiracidn teoldgica y lo llama 
“substitucidn de una profecla arbitraria por un pronds- 
tico racional, que permite reemplazar la providencia di- 
vina por la previsidn humana”. 

No estuvo en el pensamiento de Condorcet conver¬ 
ts la historia en una substancia mitica, encargada de 
conducir al hombre por los carriles de la Revolucidn has- 
ta el final feliz de la sociedad socialista, pero concibio 
la historia del hombre en los t4rminos de un creci- 
miento bioldgico andlogo al del individuo. Asi como 
el hombre individual progresa de la infancia hasta la 
madurez, la humanidad recorre a traves de la historia 
un ritmo de crecimiento semejante. 

Hegel y Marx reemplazar&n este biologismo opti- 
mista por una visidn dialectica del desarrollo de la eon- 
ciencia. fista toma a su cargo el proceso de la historia 
orient&ndolo en la linea de una liberacidn cabal de la 
autoconeiencia. 

La filosofia de la historia sera para Hegel una re- 
flexidn sobre la raz6n que rige la evolucidn del universo. 
Esa raz6n “es la potencia infinita” y “aquello por lo cual 
y en lo cual toda realidad tiene su ser y su consistencia” 
La historia es la expresion mas acabada de esa razon y 
por lo tanto debe admitirse que en su decurso universal 
obedece a un sentido capaz de ser conocido por una 
adecuada filosofia. 

Este desarrollo racional de la historia no carece de 

2 Citado por K. Lowith, El sentido de la historia, Madrid, 
Aguilar, 1958, p. 136. 
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accidentes y contingencias imprevisibles, pero la refle- 
xi6n filosdfica no toma en consideracidn estds aspectos 
y trata de penetrar, mds alia de las apariencias, en la 
razdn profunda de los hechos y encontrar el fin uni¬ 
versal. “El fin ultimo del mundo”, nos dird, “y no un 
fin particular del espiritu subjetivo o del dnimo.” 5 

La razdn absoluta, principio metafisico de la histo- 
ria, es lo que da valor y explicacidn a los hechos, y 6s- 
tos son histdricos cuando en su intima textura y en sus 
propdsitos revelan la razdn universal que los anima^ 
Cuando no sucede asi, son sucesos ocasionales o contin- 
gentes y pueden explicarse en funcidn de los intereses 
subjetivos que los mueven. 

Para poder realizar esta exegesis “hace falta la con- 
ciencia de la razdn, no los ojos de la cara, ni un inte- 
lecto finito, sino los ojos del concepto, de la razdn, que 
atraviesan la superficie y penetran allende las intrincadas 
marahas de los acontecimientos” 3 4 

Es un analisis de la historia que cree descubrir, mds 
alia de las acciones de los hombres, la trama invisible 
del Espiritu Absoluto o Espiritu Universal. Por esa ra¬ 
zdn el fildsofo de la historia se aparta de los aconteci¬ 
mientos mismos para interpretar lo que revelan. El es¬ 
piritu que rige el mundo no es un sistema de leyes mds 
o menos variables capaces de dar regularidad a los mo- 
vimientos humanos, es aquello que dice, en el lenguaje 
de las verdades religiosas, “que el mundo no estd entre- 
gado al acaso, ni a causas exteriores contingentes, sino 
que una Providencia rige el mundo”. 5 

San Agustin y Bossuet habian sostenido algo seme- 
jante y trataron, de la manera mds inteligente posible, 
de conciliar los designios providenciales con la libertad 

3 Hegel, Lecciones sobre la ftlosofia de la historia univer¬ 
sal, Madrid, 1953, t. I, p. 21. 

4 Ibid., p. 23. 

3 Ibid., p. 28. 
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liumana. Nos aseguraban que la Providencia dirigia 
nuestros pasos hacia un destino suprahistorico perfecta- 
mete senalado por la Revelacibn. Pero el hombre era 
dueno de sus movimientos y como el conjunto de ellos 
formaba la trama de nuestra comedia historica, en el 
fondo el era el unico responsable de aquello que ocurria 
a lo largo de su tiempo histbrico. 

El estudio y la reflexibn sobre estas acciones, por 
muy penetrante que fuera el ojo del teblogo, no podia 
ir mucho mbs allb de las motivaciones humanas que las 
sostenian. Dios no queria nuestra pbrdida, sino nuestra 
salvacibn. Los acontecimientos histbricos llevaban la mar- 
ca de los desencuentros entre lo querido por Dios y lo 
libremente elegido por el hombre bajo la sugestidn del 
demonio o por la presion de sus malas inclinaciones. 
Dios esta en todas partes y para quien tiene el ojo de 
las cosas sobrenaturales no le es dificil hallarlo en la 
naturaleza y en la historia, pero en ambos casos la cien- 
cia explica los fendmenos mediante una identificacidn 
de las causas segundas que intervienen en su explicacidn. 

La Providencia hegeliana no sdlo se manifiesta en 
la misma historia sino que los hechos histbricos son el 
tinico medio que tiene para manifestarse. Trascender 
los hechos “mediante el ojo del concepto” es entrar en 
posesidn de la revelacidn misma y conocer sus propdsitos. 

Observa Henri Niel: “El error de Hegel consiste en 
haberse rehusado a admitir la existencia de un absoluto 
que estuviera situado m&s alld de la conciencia. Pero 
debemos comprender que esta negacidn se debe, no 
tanto a una critica del conocimiento, como a una medi- 
tacidn muy hegeliana del mensaje de Cristo. Si Dios se 
ha revelado al hombre —piensa Hegel— no es posible 
concebir a Dios fuera del hombre. El ateismo hegeliano 
no procede de un rechazo de Dios, sino de su voluntad 
de realizar naturalmente [filosdficamente] el destino so- 
brenatural del hombre: la visibn beatifica. La historia 
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santa se ha convertido en parte integr&nte de la historia 
humana, en lugar de seguir siendo, de alguna manera, 
su limite superior.’’ 


Sentido de la historia 

El motor de la historia es para Hegel la Providencia 
misma y por esa razdn profunda, todos los sucesos hu- 
manos estdn encaminados hacia un desenlace querido 
por Dios y conocido por Hegel. El hombre no puede 
contrariar los propdsitos divinos por mucho que se em- 
pene en seguir su raz6n particular. 

Desde nuestro punto de mira los fines perseguidos 
por los hombres, en sus diversas actividades, son fines 
del hombre y no de la historia. Revelan el sentido de 
las conductas individuales o colectivas en muchos casos, 
pero nada mds. Pretender ver en ellos una trama invi¬ 
sible y oculta, pero llena de sentido, es una temeridad, 
Es querer ver la historia del hombre con los ojos de Dios 
y no comprender que, hasta cierto punto, el valor de 
nuestras decisiones en el tiempo se mide por una libre 
respuesta dada a la solicitud del amor divino. 

Se me podrd objetar que una comprensidn profun¬ 
da de los hechos historicos puede poner de manifiesto 
la rafz metafisica de nuestra conducta. Esto es cierto 
y es tambien un propdsito legitimo del historiador, pero 
lo realmente histdrico no es tanto el hecho en si y el 
objetivo perseguido por un hombre en cada caso, como 
la permanencia virtual de ese hecho en acontecimientos 
posteriores. Esta vigencia histdrica incide cualitativa- 
mente en el modo de darse los hechos realizados bajo 
su influencia, pero no tiene ninguna finalidad aparte de 
aquella que en cada caso orienta la accidn concreta de 
los protagonistas de la historia. 

La conquista de esta parte del mundo por los espa- 
noles es un hecho realizado por hombres. No interesa 
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para su comprensidn puramente hist6rica si tuvo o no 
un lugar preferencial en los designios de la Providencia. 
Estas especulaciones est&n m&s alld de los limites im- 
puestos por nuestros conocimientos y exceden el Ambito 
de la tarea histdrica. Los fines perseguidos por los con- 
quistadores son multiples, muy personales y practicamen- 
te imposibles de conocer en toda su amplitud. Las con- 
secuencias culturales, politicas y sociales de la gesta ame- 
ricana raras veces han coincidido con los propdsitos de 
sus actores, pero el resultado un tanto casual de nuestros 
actos no puede ser tornado seriamente como la obra de 
un “demiurgo” providential, ni como si fuera la finali- 
dad implicita de esa entelequia mitica que la familia 
hegeliana, Marx inclusive, llama historia. 

La conquista de America por los espanoles condi- 
ciona todos nuestros actos y les da su matiz particular 
haciendo que sean asi y no de otro modo, pero esto no 
quiere decir que los determine a ser segun un plan ine¬ 
xorable. Los hechos historicos nos condicionan, nos cua- 
lifican, pero no nos impiden pronunciamos libremente 
en nuestras respectivas situaciones particulares. 

Cuando se habla de la finalidad o del sentido de la 
historia y se pretende administrarla en nombre de al- 
guna divinidad abstracta, se comete un evidente abuso 
especulativo. Primero, porque se toma a la historia co¬ 
mo si fuera un todo sucesivo, sin pensar que en esa pers- 
pectiva formal es apenas un ente de razon: la ciencia 
histdrica o la sucesidn de siglos transcurridos. Segundo, 
porque se efectua una flagrante transposicidn teoldgica 
y se le concede inteligencia, voluntad y designios pro- 
pios, con aptitudes para absolver, condenar y disponer 
de su gehena esjatoldgico donde van a parar los que no 
coinciden con los administradores de su sentido. 

La accidn del hombre sobre el mundo, en el mundo 
y sobre si mismo, es adjetivamente histdrica, en razdn 
del condicionamiento que los hechos y los trabajos hu- 
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rnanos crean sobre las situaciones en que este se mueve. 
Buscar el sentido de lo hist6rico en los limites del decur- 
so temporal es enfrentarse con el fracaso o ilusionarse 
con alguna utopia. La historia no tiene sentido, ni el 
sentido de nuestra existencia encaja en el marco del fe- 
ndmeno pasajero. 

<;Ad6nde va la historia? 

Si esta pregunta pretende una respuesta referida al 
destino total del hombre es absurda. Podemos pregun- 
tamos por las circunstancias favorables o desfavorables 
que creamos con nuestros actos para una generacidn ve- 
nidera, porque predecir el futuro es hacernos cargo de 
la proyeccion que pudieren tener nuestras opciones fun- 
damentales, pero la historia no es predicci6n, sino cono- 
cimiento de lo actual por lo pasado. 

Debemos admitir, contra toda insensibilidad para la 
percepcion del car deter particularmente histdrico del mo- 
mento, que los sucesos pasados inciden sobre la situa- 
ci6n del hombre en el mundo y lo obligan, en cada caso, 
a pronunciarse desde una perspectiva doblemente condi- 
cionada por la historia personal y la historia de su so- 
ciedad politica. Pero es el hombre quien libremente se 
pronuncia y no la historia por 61. Lo histdrico, insisti- 
mos, es una condicidn capaz de modificar el tono, el es- 
tilo y los motivos de nuestras operaciones libres, pero 
no tiene la fuerza de convertirnos en una cosa distinta 
e irreconocible. 
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Capitulo XIII: Historic y antropologta 


Lo histdrico, propiedad del acto humano 

Colocar la historicidad como una propiedad del aeto 
especificamente humano es salir del imbito restringida- 
mente historico del peripatetismo, pero no traicionar su 
espiritu. 

Max Scheler invitaba, con el propdsito de ubicar al 
hombre en el universo, a observar la estructura total 
del mundo biopsiquico a partir “de la serie gradual de 
las fuerzas y facultades animicas, en la forma en que las 
ciencias la han ido estableciendo paulatinamente”. Aris- 
tdteles, en posesidn de un lenguaje menos insinuante, 
lo habia ya hecho con trazos generales muy firmes en 
su tratado Sobre el alma . 

Para el Estagirita vivir es moverse a si mismo. En 
esta afirmacidn caben todas las propiedades senaladas 
por Scheler: automovimiento, autoformacidn, autodife- 
renciacidn y autolimitacidn en el sentido espaciotemporal. 
Al principio capaz de dar armonia y coherencia intima 
a estas manifestaciones vitales, Aristdteles lo llamd psy¬ 
che, alma. 
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<iQu§ es el alma? •. < 

El Fil6sofo dio dos definiciones; el alma es "el acto 
primero de un cuerpo natural orgdnico que tiene la 
vida en potencia”; y el alma es “aquello por lo cual, y 
en primer lugar, vivimos, nos movemos, sentimos y en- 
tendemos”. 

La primera definicidn es ontoldgica y capta los as- 
pectos fundamentals de la realidad alma como forma 
substancial de un cuerpo vivo. Acto primero y por ende 
principio operativo de todas las otras actividades vitales. 

La segunda definition es principalmente biolOgica 
porque la define como principio de operaciones y recu- 
rre a un examen experiential: vivir, moverse, sentir y 
entender, como actividades cuyos efectos externos pue- 
den ser apreciados sensiblemente y a partir de ellos in- 
ferir la existencia y las condiciones de su principio causal. 
Esta segunda definiciOn es una prueba de la primera. 

Pero si vivir es automoverse, autoformarse y tener 
un ser para si, como decia Scheler, habri tantas almas 
especificamente distintas como formas diferentes de rea- 
lizar esas faenas. Con el propOsito de aproximarnos a 
las distinciones especificas, observemos los modos m&s 
generales del comportamiento animico y tratemos de 
comprender sus diferencias fundamentales. 

El grado mds infimo de la vida psiquica lo hallO 
AristOteles en el alma vegetativa, caracterizada porque 
su principio intrinseco de operaciones obedecia a esti- 
mulos fisicos puramente externos. Las reacciones vivien- 
tes del vegetal son la consecuencia, sin conocimiento, 
de una presiOn fisica inmediata. El estimulo no tiene 
un mediador en la inmanencia de la vida vegetativa: 
“La planta reacciona ante la intensidad de los rayos lu- 
minosos’', escribe Scheler, “pero no de un modo diferen- 
te a los colores y a las direcciones de los rayos. Segun 
las investigaciones del botdnico holandfes Blaaw, no se 
puede atribuir a las plantas ningun instinto especifico, 
ninguna sensacidn, ni tampoco los menores indicios de 
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un acto reflejo, ni asociaciones, ni condicionamientps, 
ni, por lo tanto, ninguna clase de drganos sensoriales, 
como los que Haberland trat6 de hallar en una detenida 
investigacidn. Los fendmenos de movimientos provoca- 
dos por estimulos y que eran considerados propios [de 
un drgano vegetal] se han revelado parte del movi- 
miento general de crecimiento de la planta.” 1 

Las operaciones vegetativas fundamentales son tres: 
nutritivas, aumentativas y reproductivas. No se observa 
en la realizacidn de tales funciones el menor conato de 
orientacidn cognoscitiva. El vegetal padece, con pasi- 
vidad casi total, la suerte de su contorno. Sus posibili- 
dades de nutricidn, crecimiento y reproduccidn est&n 
adscriptas irremediablemente al medio geogr&fico donde 
vive. 

Aristdteles llamd alma sensitiva al principio vivo 
del movimiento animal, que se caracterizaba porque los 
estimulos exteriores desataban reacciones que tenian en 
la inmanencia una representacidn capaz de actuar sobre 
todo el sistema vital, sin la presencia inmediata del 
estimulo. 

Esta representacidn es una forma cognitiva sensible 
e impulsa al animal, desde su propia inmanencia, hacia 
aquello que despierta el apetito. 

Para Max Scheler lo caracteristico del animal es la 
presencia de instintos que ofrecen a la observacidn las 
siguientes caracteristicas: tienen sentido y este se ad- 
vierte tanto cuando logra su finalidad, como cuando es- 
tupidamente no puede realizarla; posee un cierto ritmo 
que liga la situacion presente del animal con la expe- 
riencia pasada y con posibles contingencias futuras, es- 
bozando una suerte de trama de previsidn temporal; la 
conducta instintiva es tipica, responde a exigencias de 
la especie y no a las del individuo; por eso se dice tam- 

1 Max Scheler, El puesto del homhre en el cosmos, Bs. As., 
Espasa Calpe, 1942, pp. 110 y 111. 
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bien que los instintos son innatos, hereditarios v, hasta 
cierto punto, independientes del adiestramiento; la con- 
ducta instintiva no depende del numero de ensayos que 
haga el animal para enfrentar exitosamente una opera- 
cibn. Estd listo para disparar su accibn en cuanto el 
estimulo la convoque; con todo admite una suerte de 
especializacibn por obra del ejercicio, pero, como expre- 
sa Scheler, “lo que el ejercicio y la experiencia consi- 
guen es comparable a las variaciones de una melodia, 
no a la obtencibn de un motivo musical nuevo”. 

Las operaciones fundamentales de la vida vegeta- 
tiva: nutricibn, crecimiento y reproduccibn, se realizan 
en el animal de acuerdo con una conducta regulada por 
los instintos e intrinsecamente perfeccionada por el co- 
nocimiento sensitivo. El animal no depende pasivamen- 
te del medio. Dirige sus actos desde su inmanencia, 
supera los obstbculos impuestos por el contomo y posee 
un mundo mbs amplio que el vegetal, el mundo abar- 
cado por sus sentidos y en el cual se mueve con una 
cierta independencia. 

Padece las contingencias del clima y muchas veces 
sucumbe ante ellas, pero se defiende activamente y cam- 
bia de lugar cuando este se le vuelve hostil. La tradi- 
cibn aristotelica hablaba de estimativa cuando se referia 
a la aptitud de los animales para apreciar, en una si- 
tuacibn concreta, lo que podia series nocivo o provechoso. 

El tercer grado de la vida psiquica estb dado por 
el alma intelectiva. Scheler llamb es'jnritu al principio 
distintivo de la actividad especificamente humana. 

Aristbteles habia advertido en el alma racional el 
poder de adquirir las formas de las otras cosas, sin per- 
der la suya propia, en una suerte de asimilacibn cog- 
noscitiva inmaterial. Conocer era dejarse informar por 
la cosa conocida y al mismo tiempo mantener su iden- 
tidad subjetiva en una correlacibn inconvertible. A esta 
propiedad del espiritu Scheler la llama objetividad, y 
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la define como “una apertura hacia el mundo” donde 
no se advierte la intervencion de ningun factor fisiold- 
gico a no ser de modo puramente instrumental. 

Esta conducta, una vez que existe, es por naturale- 
za susceptible de una expansidn ilimitada: hasta donde 
alcanza el mundo de las cosas existentes. Este juicio de 
Scheler traduce, a su manera, el axioma aristotelico: el 
alma es, en cierto modo, todas las cosas. 

La obra del espiritu no concluye en la asimilacidn 
inmaterial de las formas conocibles, porque al mismo 
tiempo que conoce algo, tiene conocimiento de que cono- 
ce. La inmaterialidad del acto cognitivo tiene aptitud para 
volver sobre su propio contenido y poseerlo en un se- 
gundo abrazo espiritual mds intimo y perfecto. A esta 
reversibilidad del conocimiento sobre si mismo se la 
llama conciencia. 

La escuela tomista ensend siempre que los tres gra- 
dos de la vida psiquica se encontraban en el hombre 
intrinsecamente perfeccionados por el principio espiritual. 
Esta afirmacidn creaba el problema de explicar la uni- 
dad del alma humana sin renunciar a su complejidad. 
Juan de Santo Tomas en su Pkilosophia naturalis, libro 
IV, cuestidn L, examina el asunto a la luz de una sen- 
tencia del Doctor Angelico, segtin la cual algo puede 
estar contenido en una forma superior de tres maneras: 
virtual, formal o eminentemente. 

Una cosa esta virtualmente contenida en otra cuan- 
do s61o lo esta en potencia o como aptitud: la planta 
en la semilla. Formalmente cuando posee todas las per- 
fecciones correspondientes a su naturaleza, como sucede 
con los movimientos vegetativos en el arbol. Pero una 
forma esta contenida eminentemente en otra superior, 
cuando sus funciones propias estan intrinsecamente per- 
feccionadas por la presencia activa de la forma superior. 

Las operaciones de la vida vegetativa estdn perfec- 
cionadas en el animal por el conocimiento sensible y 
en el hombre por la razdn o el espiritu. 
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Por su uni6n con el pricipio vital superior, los gfa- 
dos inferiores reciben un perfeccionamiento intrinseco 
que los hace participes del primero. Si se quiere dar 
una razdn 16gica de este hecho, diremos que los movi- 
mientos vegetativos y sensitivos son, con respecto al es- 
piritu, como el gdnero con su diferencia. Al ser asumi- 
dos por el alma intelectiva reciben de 6sta un influjo 
formal, espiritual. 

Se puede afirmar sin paradojas que aunque el horn- 
bre se nutre, se reproduce y crece, fisioldgicamente ha- 
blando, como un animal, estas funciones, en el nivel de 
su comportamiento consciente, estdn intimamente com- 
prometidas con normas y preceptos espirituales en fun- 
ci6n de los cuales adquieren un valor ignorado en la 
vida animal. Juzgar la conducta erdtica, nutritiva o per- 
fectiva del hombre en un piano de consideraciones pu- 
ramente fisioldgicas es tan absurdo como descubrir su 
valor a partir de su composition quimica. 

En estas observaciones sobre la estructura de la 
persona humana, interesa destacar dos aspectos: la ap- 
titud del conocimiento para volverse reflexivamente so¬ 
bre su propio contenido y el proceso educativo que 
completa y perfecciona los movimientos del instinto. 

El hombre no logra su perfeccidn formal si no es 
en un esfuerzo de mancomun con los otros hombres. 
La indole de su inteligencia es dialdgica. No hay hom¬ 
bre propiamente dicho sin sociedad humana y esta aso- 
ciacion no tiene solamente una dimension temporal al 
nivel contempordneo, como el enjambre, sino que estd 
perfectivamente vinculada con los esfuerzos pasados y 
se inserta proyectivamente en el futuro. La relacion del 
hombre con el curso diacronico de su vida no es punti- 
forme ni presentista, esta abierta al pasado por los re- 
cuerdos y la experiencia y al porvenir por la esperanza. 

Esta doble apertura temporal no es necesariamente 
perfectiva, como quiere hacerlo creer la ilusidn progre- 
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sista de la historia. Puede admitir todos los tonos Vitales 
de nuestra compleja realidad. El pasado, con todo el 
peso de sus realizaciones o de sus fracasos, estd presente 
en nuestra conciencia para tonificar nuestra accidn bajo 
la presidn de sus fuerzas estimulantes, o para hacernos 
desfallecer bajo la carga de sus frustraeiones. Todos 
nuestros adtos nacen en una situacidn necesariamente 
condidonada por el pasado y de algun modo ordenada 
hacia un futuro m&s o menos prdximo. La historicidad 
emerge en la concienda, no tanto como un conodmiento 
objetivo, sino como una relacion viva que vincula la ex- 
periencia presente con el aporte transmitido por las ex- 
periencias pasadas. 

Onticamente 16 histdrico es una cualidad del acto 
humano, pero considerada antropoldgicamente esta pro- 
piedad afecta intrinsecamente toda nuestra realidad es- 
piritual y la tine con el vigor o el desmedro de su impetu 
o su desfallecimiento. En este sentido se puede hablar de 
un condicionamiento total impuesto por la historia a la 
actividad espdcifica del hombre. 

Cardcter acumulativo de la actividad intelectual 

Los sucesores inmediatos del pensamiento iluminista, 
quizd como reaccidn frente al rigido racionalismo de la 
primera mitad del siglo xvra, descubrieron la historia co¬ 
mo un aspecto decisivo para la comprensidn del hombre. 
Hegel, con evidente hondura metafisica, la vio integrando 
el movimiento mismo de la conciencia y en su Venbme- 
nologia del Esptritu trazo con rasgos geniales las figuras 
histdricas del desarrollo de la conciencia en el hombre 
occidental. 

Augusto Comte desdenaba la definicidn cl&sica del 
hombre 6om6 animal raeional, porque suponia, dentro 
de un concepto muy particular de la actividad espiritual, 
que 6sta no anadia nada a la idea de animal. Su reproche 




a Descartes es famoso: “Nada caracteriza mejor la penosa 
situacidn del espiritu de Descartes, es decir de la lucha 
continua entre la tendencia positiva que le era tan emi- 
nentemente propia y las trabas teoldgico-metafisicas im- 
puestas por su epoca, que la concepcidn paraddjica a 
que fue llevado, en lo que respecta a la inteligencia y 
a los instintos de los animales. Queriendo reducir tanto 
como le fuera posible el imperio de la antigua filosofia, 
y no pudiendo concebir, sin embargo, la extensidn de su 
metodo fundamental a tal orden de fendmerios, tom6 el 
audaz partido de negar la existencia de la inteligencia 
y de los instintos en los animales por su celebre hipdtesis 
del automatismo. Una vez llegado al hombre, la evidente 
posibilidad de aplicar el mismo expediente filosdfico lo 
obligd a capitular, de alguna manera, con la metafisica 
y la teologia. [... ] Cudles eran los reales inconvenientes 
de esta singular teoria autom&tica, se explica por el inte¬ 
rns que en refutarla se tomaron los fisidlogos, y especial- 
mente los naturalistas del siglo xvm. fistos fueron condu- 
cidos a destruir directamente la vana separacidn funda¬ 
mental que Descartes habia intentado establecer entre 
el estudio del hombre y el de los animales.” 2 

Para Comte, el conocimiento del hombre en su dina- 
mismo natural es el objeto de esa ciencia que en alguna 
oportunidad llamd fisiologm frenologica. Nunca encon- 
tr6 entre la conducta animal y la humana nada mds que 
una diferencia de grado, no esencial. Reprocha a la psi- 
cologia haberse limitado al estudio de la inteligencia, sin 
ningtin cuidado por el orden de las potencias afectivas, 
mucho mas importantes para descubrir el cardcter de 
nuestro comportamiento. 

“Es demasiado cierto que las inclinaciones menos 
nobles, las mds animales, son habitualmente las mds 
en£rgicas y, por consiguiente, las mds influyentes, El 
conjunto de la naturaleza humana estd infielmente des- 

2 Comte, Cours..., ecL cit.* t. HI,., p...531/ . - • 
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cripto por esos vanos sistemas que, desde que han tenido 
algo que ver con las facultades afectivas, las han vaga- 
mente referido a un principio unico, la simpatia y sobre 
todo el egoismo, siempre dando por supuesto que estaban 
dirigidos por la inteligencia. De esta manera el hombre 
ha sido representado, contra la evidencia, como un ser 
esencialmente razonador, que ejecuta continuamente y 
aun a su pesar, una multitud de c&lculos imperceptibles, 
sin casi ninguna espontaneidad de accidn.” 

Lo que realmente distingue al hombre del animal 
no puede ser observado en el nivel de la fisiologia, sino 
de la sociologia. Los animales tienen sociedades, pero 
dstas se repiten conforme a un repertorio de actos y mani- 
festaciones fijados por los instintos. La sociedad humana 
tiene historia y de una manera todavia mds precisa y 
definitiva, la sociedad humana es historia. 

Comte no seria un hijo del siglo xvm sin una vision 
progresista de la historia y como no podia dejar de ser, 
todo ese movimiento progresivo estd dirigido por un pro- 
ceso de raiz intelectual que Comte percibe en la evolucidn 
de las seis ciencias cardinales examinadas en el Curso 
de filosofta positiva. 

Historia quiere decir progreso y la civilizacidn se 
enriquece con una experiencia sapiencial acumulada. 
Los animales no tienen aptitud para progresar y cada ge- 
neracidn rehace, sin introducir apreciables variaciones, 
lo que hicieron sus antepasados. 

“Hay”, comenta Gouhier, “una sexta clase de fen6- 
menos porque hay una manera de existir en sociedad 
propia del hombre. Lo que supera a la biologia y pone 
al animal mejor organizado por debajo de la animalidad 
perfectiva del hombre no es la espiritualidad metafisica 
de la psicologia, sino la espiritualidad positiva de la 
sociologia.” 3 

3 Henri Gouhier, Oeuvres cholsies d’Auguste Comte, Paris, 
Aubier, 1943, p. 15. 
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La historia en su devenir estd retenida por la tradi- 
cidn y ambas dan a la especie hunlana diferencias carac- 
teristicas no compartidas por otra. Se puede hablar de 
la historia de. los animales, pero es una manera equivoca 
de hablar* Los animales no tienen historia porque $u 
conocimiento carece de ritmo progresivo, La historia 
hace de nuestra especie un ser gigantesco, multiple y 
hasta cierto punto, eterno. Las generaciones sucesivas 
renuevan perpetuamente, generacidn tras generacidn, su 
organismo social. , 

Para Gomte —solia decir Lucien Levy-Bruhl— el 
indiyiduo es una abstraccidn y la sociedad su verdadera 
realidad. No se puede explicar la humanidad por el in- 
dividuoj por el contrario, debe explicarse el individuo 
por la humanidad. Lste no existe sino en su unidn con 
la humanidad y la historia del espiritu es una sola cosa 
con el desarrollo mismo de ese espiritu. “El pasado de 
la especie esti presente en cada uno de nosotros, ins- 
cripto en nuestro ser, como el pasado del individuo es, 
segun Bergson, el meollo mismo del yo profundo.” 4 

En todas estas afirmaciones se acentua el valor acu- 
mulativo de la historia, pero en aras del progreso de la 
especie, se olvida un hecho: la historia no lo es tanto 
de la especie humana tomada como un todo, como de sus 
agrupaciones sociales. Por lo tanto la espiritualidad his- 
t6rica no tiene una unidad extensible a todos los hom- 
bres, sino solamente a ciertas sociedades formadas bajo 
el jnflujo de acontecimientos propios de su 4rea. 

La evolucidn de la conciencia histdrica logrard un 
ritmo universal cuando sucesos decisivos y capaces de 
operar un cambio fundamental en la situacidn de la con¬ 
ciencia tengan tambidn una extensidn universal. Mientras 
no suceda asi, se podra hablar de una historia limitada 
a un pueblo, a una sociedad politica o a una civilizacidn. 
La historia universal, propiamente dicha, es algo reciente. 

4 ibid., p. 17. 
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La coneiencia, tal como la concibo en estas reflexio- 
nes, no tiene nada que ver con esa entelequia a la aia- 
nera de Hegel. Es, muy prosaicamente, el conocimientp 
que tenemos de nuestra situacidn aqui y ahora. Sin lu- 
gar a dudas este conocimiento estd constituido por mu- 
chos ingredientes, tanto internos como externos. En 61 
se encuentran m&s o menos armonizados la ciencja, la 
filo$of£a, la religidn, el arte, los prejuicios y los lugares 
comunes de una dpoca, todo esto bajo la presidn de los 
acontecimientos que gravitan con su carga sobre nuestra 
toma de posici6n frente a la realidad. 

Ciertas ideas dominantes eri un ciclo histdrico deter- 
minado, como la idea del progreso, est&n explicadas por 
una serie de sucesos que han permitido al hombre forma- 
do bajo ese influjo, concebir el porvenir con esperanzas 
que acontecimientos posteriores revel^rdn infundadas, 
o una toma de coneiencia m&s lticida ver£ como simples 
ilusiones. 

Al rev6s de Comte, considero a la humanidad como 
una abstraccidn. Lo real es el hombre en el circulo de 
una sociedad determinada y dsta es el resultado de up 
desarrollo pr&ctico cuyo fundamento substancial es la 
persona. Todo intento de substancializar la sociedad en 
detrimento del individuo tropieza con la dificultad insos- 
layable del car&cter accidental del orden social. La so¬ 
ciedad y la persona moralmente desarrollada son una mis- 
rita cosa y mal se puede subordinar la una a la otra, como 
si se tratara de entidades separadas en un mismo nivel 
ontoldgico de consideracidn. La persona se constituye 
pr&cticamente en sociedad, esta es el acto por el cual la 
persona humana logra su perfeccidn. 

La idea del progreso ha hecho hincapie en el car&c- 
ter acumulativo del esfuerzo social. Al mismo tiempo 
ha visto a la humanidad entera atravesando las edades 
impuestas por el crecimiento bioldgico, con la excepcidn 
de la senectud y la muerte, abandonadas al fuero indivi¬ 
dual. Con esta comparacidn ha fundado una esperanza 
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en la historia que desafia todo cuanto el hombre conoce 
de la indole precaria del tiempo y del verdadero sentido 
del esfuerzo progresivo. 

El hombre no progresa fatalmente como-un orga- 
nismo que creciera hasta el infinito. En el progreso 
social estd comprometida la libre naturaleza de nuestro 
espiritu. Basta un cambio en los intereses cientificos para 
que una determinada rama del saber se detenga y deje 
de progresar. Cada generacidn estd compuesta por dis- 
tintos individuos y aunque todos ellos aparezcan condi- 
cionados por los mismos hechos histdricos, sus reacciones 
frente a esos sucesos siguen siendo individuales y estdn 
marcadas con el sello de una voluntad libre. No estamos 
condenados al progreso, ni al retroceso, pero podemos 
sufrir una u otra contingencia por poco que las presiones 
histdricas y sociales y nuestra voluntad personal se aban- 
donen a la pereza y pierdan el nivel de los esfuerzos an- 
teriores. 


Naturaleza humana e historia 

La idea de naturaleza alcanzd en Aristdteles su plena 
significacidn. El Fildsofo la habia observado desde dife- 
rentes puntos de mira pero el tdrmino guardaba, dentro 
de las diversas acepciones, una unidad analdgica. En 
primer lugar la naturaleza de una cosa, considerada en 
sus determinaciones esenciales, era lo que aparecia en la 
definicidn. Pero como no hay definicidn del individuo, 
la idea de naturaleza apunta a una estructura inteligible 
universal realizada en los concretos singulares: la natu¬ 
raleza serd Io universal existente en lo particular. 

La universalidad de la nocidn naturaleza lo es sdlo 
in significando y en tanto nuestro conocimiento procede 
por abstraccidn de lo particular. En el individuo con¬ 
crete la naturaleza es el principio que explica sus ope- 
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raciones esenciales y que, en cada caso, sufre las condi- 
ciones unicas de esa individualidad. 

“La naturaleza no ser& ya s61o la arf& unica de donde 
germinard el mundo todo, ni serd un mundo ideal sobre 
cuyo orden interno no consiguid Platdn mucha claridad, 
sino que estard en cada uno de los seres como un prin- 
cipio ultimo. Se podrd hablar desde ahora de naturalezas 
y volverd a tener sentido, como antes de que la especu- 
lacidn filosofica unificase el problema, preguntar por 
una naturaleza en una determinada clase de seres o de 
un ser particular y concreto, ya que su fisis es suya y de 
nadie mds.” 5 

La naturaleza supone la existencia de un principio 
fijo de operaciones cuya permanencia en la especie 
permite identificarla, pese a las modificaciones introdu- 
cidas por las diferentes indoles particulares. Esto supone 
la insercidn del ente en un orden esencial dado que funda, 
a su vez, la posibilidad de un conocimiento tedrico pre- 
vio a todas las transformaciones que la accidn del hom- 
bre puedd hacer sufrir a ese ente. 

Si aplicamos al hombre la idea de naturaleza le im~ 
ponemos una modalidad esencial que determina su com- 
portamiento a una cierta fijeza, en los Hmites de sus deci- 
siones libres. De este orden esencial recibe una orien- 
tacidn ultima capaz de dirigir su conducta hacia el fin 
objetivo senalado por su operacidn espedfica. Aristdte- 
les, en pos de Platdn, vio en el conocimiento humano el 
rumbo metafisico de sus intereses m&s profundos y no 
cay6 en la tentacidn de suponerlo hundido para siempre 
en la dereliccidn de una temporalidad sin salida. 

Un orden natural de operaciones y la orientacidn 
metafisica del acto mas genuino colocaban al hombre 
por encima del tiempo y referido a una doble objetivi- 
dad: a la propia naturaleza dada por Dios y a Dios mis- 

5 R. Paniker, El concepto de naturaleza, Madrid, C.S.I.C., 
1951, p. 132. 
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mo como t6rmino y culminacionde su indagacidn espi- 
ritual. 

El cristianismo perfeccion6 esta vision y la sobre- 
elev6 por la viva participaciin del creyente en la gracia 
divina a travis de las virtudes infundidas por Dios. La 
gracia fue pensada como una sobrenaturaleza capaz de 
perfeccionar intrinsecamente las disposiciones naturales 
e incoar el Reino de Dios durante el lapso de la peregri- 
naciin histdrica. 

Dentro del esquema interpretative aristotilico el 
tiempo surgia como una amenaza insuperable. Habia 
algo en nuestra naturaleza que reclamaba un bien impe- 
recedero y un reposo fruitivo en una posesiin sin men- 
gua. La muerte ponia fin a esta pretensiin y nuestra luz 
racional no podia ver mis alii del velo tendido por nues¬ 
tra desapariciin en el tiempo. La historia reclama su de- 
recho a borrar las huellas de nuestros pasos y no dejar 
otra cosa que el misterio de las grandes necropolis bajo 
la iuna. 

No se precisi el advenimiento del hombre moderno 
para que la imagen esencial del hombre acunada por Pla- 
t6n y Aristiteles sufriera los mis diferentes ataques pro- 
venientes de los escipticos y de los epicireos. El pensa- 
miento cristiano, antes de rescatar la idea del hombre, 
formada en los grandes sistemas filosificos griegos, im- 
puso sus principios religiosos. A trav6s de ellos una no- 
ci6n viva del destino del hombre, que hacia de la historia 
el teatro donde se jugaba la salvaciin o la condenaciin 
eternas. En ambas opciones la salida era siempre meta- 
histbrica y el orden temporal s61o servia para dirimir, 
en su decurso, el destino metafisico de la buena o de la 
mala decisiin. 

La historia del hombre, cristianamente hablando, es 
la de su opciin definitiva y ista, aunque se resuelve en 
el transcurso de su existencia temporal, apunta a la eter- 
nidad. Hablar del futuro del hombre, o para hacerlo 
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mas colectivo, del future de la hurqanidad, no tiene sen- 
tido para el cristiano. La vita venturi saeculi es su prppia 
existencia resurrecta y ya no pertenece al mundo de la 
historia, sino al misterioso Reino de Dios incoado por el 
sacrificio de Cristo. 

La filosofia moderna cultivd un naturalismo que 
permitiera salvar la imagen natural del hombre y un 
cierto optimismo histdrico para conjurar la maldicidn de 
un destino sin sentido. El evolucionismo, con sus varian- 
tes m&s o menos progresistas, tenia la delicada misidn de 
proveernos con un happy end sin sacarnos de la m&s 
estricta ortodoxia cientificista. 

Pero conservar la idea de una naturaleza humana y 
confiar en las infinitas posibilidades de los cambios re- 
volucionarios no era tan facil como parecia, y pronto se 
anuncid un modo de pensar que negaba al hombre la 
existencia de una naturaleza fija y lo convertia en una 
realidad proteica bajo el influjo transformador de la his¬ 
toria. 

El hombre es su libertad y por lo tanto el tinico 
fundamento autdnomo de su propia realidad. Sus actos 
crean su mundo y ponen su marca humana al caos de los 
acontecimientos. Esta manera de pensar encuentra en 
el marxismo sus expresiones mas faciles y contagiosas. 
El proceso del trabajo, en el cual se incluye la realidad 
externa y el hombre mismo, constituye un desarrollo dia- 
ldctico de la historia, en cuyas etapas sucesivas el hom¬ 
bre se va realizando hasta lograr su “naturaleza” defi- 
nitiva. Esta emerge libre de cualquier sometimiento a 
un orden objetivo: la historia es la historia del desarrollo 
de la autoconciencia. 

Errores del historicismo 

La historia del historicismo aleman s61o puede entender- 
se a partir de Hegel y de su idea que solo en la historia 
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del hombre se realiza lo divino en su plenitud. Por esa 
razon consideraba sus reflexiones sobre la historia uni¬ 
versal como una verdadera teodicea. Conservar el prin- 
cipio hegeliano de una explicacibn del hombre por la 
sola historia y extirpar sus implicaciones teologistas pa- 
rece haber sido el principio de la sabiduria que alentb 
a todos sus epigonos. 

Dilthey ha sido quien ha planteado con m&s rigor 
una linea de divergencia con el pensamiento hegeliano. 
Asi como, despues de Kant, la ideologia alemana consi- 
der6 imposible. conocer los fundamentos metafisicos del 
mundo, la critica a la razon histbrica de Dilthey, rechazb 
la pretensibn de un conocimiento del sentido final de la 
historia. La historia carece de un sentido unico y uni¬ 
versal; sblo posee diversos sentidos parciales que emer¬ 
gen en cada bpoca como “una realizacibn de esencias y 
valores” adscriptas a los objetos de la cultura o a eso que 
Hegel llamaba el “espiritu objetivo”. Una autbntica filo- 
sofia se esforzard en comprender al hombre en sus obras, 
pero como estas pertenecen, definitivamente, al tiempo 
en que fueron concebidas, nada definitivo se puede de- 
cir acerca del hombre, si no es con una referencia precisa 
a su bpoca. 

La metafisica y la antropologia de un Aristbteles o 
de un Descartes, <iqub son fueran del tiempo sobre el 
cual se levantan como testimonies imperecederos, pero 
no de una razbn eterna, sino de una concepcibn del mun¬ 
do relativa a ese lapso histbrico? 

Esta filosofia es, de hecho, historia. Examinara todas 
las ciencias bajo la luz de una perspectiva temporal, co¬ 
mo si la universalidad y la necesidad no fueran sino 
categories definitivamente desaparecidas con el tiempo 
que las vio nacer. 

El espectdculo de una serie sucesiva de sistemas, 
testigos elocuentes del pensamiento humano y expresio- 
nes cambiantes de una vida en constante transformacibn, 
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revela el relativismo de todo saber y la absoluta inope- 
rancia de la verdad universal. 

Este relativismo historicista permitid un lticido de- 
sarrollo de la -conciencia histdrica y produjo -una mar- 
cada propensidn a advertir las diferencias en las expre- 
siones culturales’de las distintas 6pocas. Sirvid, por con- 
traste, para apreciar mejor los rasgos permanentes de la 
naturaleza humana a traves de todos los tiempos. 

El historicismo sacd las ultimas consecuencias del 
inmanentismo idealista. Si ninguna realidad trascendente 
mide el valor de nuestros actos, la historia es el caleidos- 
copio donde nuestra conciencia proteica despliega el jue- 
go de sus creaciones sucesivas. Dios pudo haber existido 
para los santos medievales y estar definitivamente muer- 
to para Nietzsche, sin que la aparente contradiccidn al- 
tere la verdad- histdrica de ambas premisas. Creer eft 
Dios es, hasta cierto punto, erigirlo como juez supremo 
en el tribunal de la conciencia y dejar de creer es, du¬ 
rante un lapso, sentir el vacio de su ausencia. Otros dio- 
ses, otras creenqias reemplazar&n la fe muerta y el mundo 
de las formas culturales es un constante renacimiento de 
dioses. 

Frente al historicismo conviene hacer un par de re- 
flexiones inspiradas en el realismo clasico y que los mis- 
mos historicistas, a trueque de contradecir sus propias 
afirmaciones-, han hecho en mds de una oportunidad. Si 
nuestra razdn no estuviera medida en sus conocimientos 
por la racionalidad del orden natural, <iseria posible una 
coincidencia en las formas fundamentales del saber en 
una y otra epoca? No es difxcil descubrir lo que puede 
haber de temporal en un sistema filosdfico, pero si todo 
en 61 estuviera ligado al tiempo de su aparicidn, <ipo- 
driamos entenderlo? 

La historicidad misma del conocimiente exige ap- 
titud para ser comprendida y conservada como saber 
histdrico^n las diferentes epocas y esto en funcion de un 
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doble ordenamiento objetivo: el que impone la natura- 
leza misma de nuestra razdn y el que proviene de la 
estructura natural de las cosas conocidas. 

Dilthey distinguia entre ciencia y filosofia y mientras 
recababa para la ciencia un valor allende los limites del 
tiempo, redueia la filosofia a “unas maneras de pensar” 
dependientes del flujo histdrico. Lo que no acentud 
con suficiente vigor fue la universalidad incondicionada 
de esa “historicidad” adscripta a todas las obras de la 
cultura y que, gracias a su filosofia, se convertia en una 
formalidad indispensable para unificar un saber que po¬ 
dia desafiar los condicionamientos del tiempo histdrico. 


£1 hombre como sujeto y motor de la historia 

La historia es obra del hombre y lleva, en cada una de 
sus etapas, la impronta de la orientacidn decisiva acep- 
tada por el espiritu del hombre en uso de su condicio- 
nada libertad. Si la respuesta humana coopera, como cau¬ 
sa conjunta, con los designios de Dios, segun el pensa- 
miento teoldgico, habrd una epoca impregnada con el 
espiritu de esa opcidn sobrenatural como la Edad Me¬ 
dia. Pero si en uso de su libertad, se prefiere dar ancha 
satisfaccidn a una orientacidn valorativa econdmica, se 
entrard en un tiempo tenido con el marcado color de esta 
preferencia. 

El marxismo es una filosofia de la historia nacida del 
homo oeconomicus y da una interpretacidn de nuestro 
decurso diacrdnico en funcidn de una poiesis transforma- 
dora de la naturaleza dada. La vida del hombre se mide 
por su capacidad para completar la realizacidn efectiva 
del mundo en un acto de autohumanizacidn constante 
y perfectiva. 

Lo “tedrico” como un orden inteligible que la razdn 
descubre en las cosas queda sometido al obrar poidtico 
que hace de un drbol una canoa, del desierto un jardin 
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y del burgues individualista tin comunista deeidido. Marx 
llamd a esta actividad praxis, no porque ignorara el grie- 
go, sino porque sus gustos valorativos le impedian ver la 
diferencia entre praxis y poiesis. 

Atribuyd al hombre la responsabilidad exclusiva de 
los sucesos histdricos y tratd de exorcizar los fantasmas 
teoldgicos de Hegel, esgrimiendo en su contra un grueso 
buen sentido realista. Pero los fantasmas hegelianos no 
se iban Mcilmente y en cuanto examinamos con deteni- 
miento la nocidn de materia concebida por Marx, des- 
cubrimos en ella todos los rasgos del Esplritu Absoluto 
y su aptitud para convertirse en un demiurgo conductor 
mediato de los hechos de la historia. El hombre es la 
“marioneta” de la materia y todos los esfuerzos para li- 
brarse del mandato de Jupiter lo conducen a encade- 
narse para siempre a la roca de una ciega fatalidad. 

En el realismo cristiano el hombre estd radicalmente 
orientado hacia Dios, pero como puede serlo un servi- 
dor libre. Si quiere se apartard de £1 y desviard su con- 
ducta del fin para el cual estd hecho. La historia no 
tiene finalidad en si misma, porque ella es tiempo y 
disuelve a su criatura en el corrosivo inexorable de la 
temporalidad. 

El fin del hombre es meta-hist6rico, pero la historia 
es su propia obra en tanto respuesta libre dada a la 
solicitud del Padre. El hombre, en la libertad de sus 
decisiones, escribe la epopeya de sus triunfos, de sus 
fracasos, de sus progresos y de sus desfallecimientos. 
Dios lo deja hacer y abandona a su arbitrio las decisiones 
fundamentales de su conducta. El hombre hace la historia 
y si en ella puede preverse como probable un fin de los 
tiempos, esto no significa una finalidad adscripta a la 
historia como tal. 

Todos nuestros actos tienen sentido porque son la 
respuesta, positiva o negativa, dada por el hombre a 
Dios. Buscar el sentido de la historia en los limites de 
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una duration necesariamente caduca, es colocar nues- 
tra existencia bajo la direccidn de un fantasma teoldgico 
que hallard cierta complacencia en nuestras vanas agita- 
ciones, para abandonarnos cruelmente, como un juguete 
roto, en cuanto la obra demoledora del tiempo haya gas- 
tado nuestros resortes materiales. 

El hombre hace la historia y toda ella lleva la marca 
de su desequilibrio neurdtico. Los optimistas creen que 
al final todo termina bien y se ilusionan construyendo 
sobre las cat&strofes individuates el sueno de un triunfo 
colectivo, como si sumando los ceros de las tragedias 
personates se obtuviera un guarismo entero. 

No fue necesaria la revelation hegeliana para adver- 
tir que la accidfc dti hombre en la historia recae sobre 
su propia realidad. La escuela tomista ensenaba que 
podiamos ser sujeto, materia in qua, de nuestra propia 
eficiencia, y esto tanto en un proceso perfectivo como 
corruptor. 

El agente de la historia no es s61o el poseedor de 
virtudes carismdticas. Lo es el santo y el bandido, el 
heroe y el cobarde, San Le6n y Atila, el inmenso Pedro 
de Rusia con sus defectos y virtudes gigantescas y ese 
minucioso miserable de Robespierre. La historia, como 
un rio caudaloso, arrastra en sus aguas nuestras virtudes 
y nuestros vicios, nuestra grandeza y nuestra miseria. 
Condicionados por ella damos en el tiempo nuestra res- 
puesta al Espiritu de Dios, pero si 6sta tiene un sentido, 
estd mas alld de la historia; de otro modo todo desapare- 
ceria con el tiempo. 
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Capitulo XIV: Historia tj epistemologta 


El problema de la cientificidad de la historia 

Para Aristdteles, como para toda la tradicidn griega, la 
historia era un arte y para decirlo con rigor epistemold- 
gico impuesto por la escuela peripatetica, era una ciencia 
poStica. 

<iLa historia es efectivamente una ciencia, o, como 
sostiene Seignobos, un modo sui generis de conocer las 
cosas? 

Un modo natural de conocer la realidad o es cienti- 
fico o es vulgar y su condition de sui generis no puede 
eludir la opcidn, porque la historia misma puede ser ob- 
jeto de una consideration sin recaudos metodicos o he- 
cha con todos los requisitos de la mas depurada y sis- 
tematica cientificidad. Negar que la historia sea ciencia 
s61o puede hacerse en uso de una semantica univoca 
del termino ciencia. En ese caso habria que ampliar nues> 
tra nocion de los saberes y crear, al margen del conooi- 
miento comun y de la ciencia, nuevas clasificaciones que 
no harian mucho por la claridad filosdfica. 
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Los antiguos lueron mas amplios y no temieron dar 
al t6rmino ciencia un sentido analogo para incluir dentro 
de 61 todos los aspeetos conocibles del ser. Aristdteles 
anadia, para precisar mejor su significado, que se trataba 
de un conocimiento cierto y por causas, cuyo objeto uni¬ 
versal y necesario ponia a la ciencia por encima de la 
opinidn vulgar. 

Si partimos del car&cter an&logo del t£rmino cien¬ 
cia podemos, sin grandes dificultades, incluir a la histo- 
ria en su ambito generico y dejar para otro par&grafo 
la tarea de discernir sus distinciones y observar si le 
convienen, y bajo qu£ recaudos, todos los preceptos aris- 
tot61icos de la ciencia o si deben hacerse algunas excep- 
ciones para hacerla entrar en los criterios epistemoldgicos 
del aristotelismo. 

La Escuela distinguid, en la vasta acepcidn de la 
palabra ciencia, las te6ricas, las podticas y las pr&cticas, 
en funcidn del tipo de orden que cada una de dstas con- 
sideraba en su constitucidn. 

Lo propio del sabio es ordenar, dijo Santo Tomds, y 
en su comentario a la Utica a Nicdmaco admitid la exis- 
tencia de cuatro drdenes distintos. Uno es aqudl que la 
razdn no hace, sino sdlo considera contemplativamente, 
como es el orden de las cosas naturales. Otro es el que 
la razdn considera y hace en su propio acto, cuando orde- 
na los conceptos en los juicios y dstos en el razonamiento. 
El tercero es el orden que la razdn impone a sus propias 
operaciones voluntarias, y el cuarto, por dltimo, es el 
que realiza en las cosas exteriores disponidndolas para su 
utilidad* para su comodidad o para su deleite estetico. 

La idea misma de orden tiene tambidn un sentido ana- 
ldgico extensible al saber que lo considera. Una unidad 
de orden supone una distribucidn de partes distintas y de- 
siguales, en funcidn de un principio con respecto al cual 
se disponen esas partes, segun prioridad o posterioridad. 

Cuando se afirma que lo propio del saber es ordenar 
se quiere decir que no existe ciencia de lo singular, de lo 
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aislado, porque el conocimiento logra su plenitud cuando 
capta la posicion que un ente tiene dentro de un conjunto 
ordenado. Conviene retener este concepto para evitar la 
concurrida idea de que lo universal y necesario de una 
ciencia s61o puede obtenerse mediante un proceso abstrac¬ 
tive, donde se elimina todo cuanto pertenece al indivi- 
duo singular en su positiva concrecipn. Conforme con este 
ultimo criterio; la historia nunca podria ser ciencia en el 
sentido aristotelico del tdrmino, porque considera hechos 
particulars y contingentes. 

Sin lugar a dudas la abstraccidn no es negocio del 
historiador, pero si aplicamos a los hechos histdricos la 
nocidn de orden, observaremos su vinculacidn inmediata 
con una serie de acontecimientos, cuyas relaciones per- 
miten al historiador dar cuenta y razdn de su posicidn en 
un todo significativo. 

La dificultad epistemoldgica consiste en saber a cual 
de los drdenes considerados por Santo Tomas pertenece 
e) hecho histdrico. Si procedemos por eliminacidn pronto 
desaparecer&n los cuatro drdenes invocados sin que nin- 
guno de ellos convenga, en sentido estricto, al orden pro- 
pio de la historia. 

La historia no es una realidad natural ofrecida a nues- 
tra atencidn especulativa y por lo tanto no puede fundar 
una ciencia teorica. Mucho menos podrd confundirsela 
con la Idgica, Nos quedarian los drdenes podtico y prac- 
tico como mas aproximados al orden trazado por los 
acontecimientos histdricos. 

Si nos atenemos a la naturaleza del orden practico 
como aqudl que la razdn impone al acto voluntario, adver- 
tiremos su diferencia con los sucesos del pasado puestos 
bajo la mira del historiador. La faena podtica esta intima- 
mente gravada por la historicidad como la practica y la 
teorica misma, pero el orden descubierto por el historiador 
para explicar los sucesos acaecidos en el tiempo estudiado 
no tiene nada que ver con el orden impuesto a su conducta 
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para alcanzar su perfecci6n, ni con una libre disposicidn 
de los hechos como ocurriria en una novela de epoca. 

Existe un orden histdrico que permite ubicar los acon- 
tecimientos dentro de una perspectiva capaz de explicar 
su sentido. Este orden es descubierto, estd alii y surge un 
tanto inevitablemente de la observacidn de los mismos 
hechos. No importa, a los efectos de su valor de verdad, 
que el historiador los compute en el marco de una apre- 
ciacidn discutible. Los hechos se insertan en una sucesidn 
de condicionamientos y consecuencias ineludibles y se 
explican en funcidn de todo cuanto podemos saber acerca 
del hombre y su destino en el tiempo. 

Precisamente en la incidencia de nuestros conocimien- 
tos sobre el mundo y el hombre es donde los observadores 
advierten la inmensa gama de apreciaciones, no siem- 
pre coincidentes, que hacen de la historia un renido 
campo de batalla. Pero esto sucede tambien en la antro- 
pologia, en la dtica, en la metafisica, en la pedagogia, y 
en ujaa palabra, en todos los saberes donde se comprome- 
ten intereses radicales sobre nuestro destino y nuestra 
posicidn en el mundo. 

La historia es una ciencia, en el sentido cldsico del 
tdrmino, y considerado este en toda su amplitud anald- 
gica. Es ciencia porque los hechos estudiados, pese a su 
particularidad y contingencia, estdn incluidos en un or- 
denamiento cuyo cardcter sui generis lo coloca al mar- 
gen de los cuatro drdenes especiales distinguidos por San¬ 
to Tomds, 

Esta modalidad tipica del orden histdrico ha provo- 
cado una respetable cantidad de intentos mds o menos 
geniales, provenientes de la teologia o de la filosofia, pa¬ 
ra hacerlo tributario de una ldgica inmanente a todo el 
proceso de la historia humana, y dependiente, en cada 
caso, del principio considerado como causa eficiente o 
razdn formal del proceso diacrdnico. 

Los historiadores, menos ambiciosos y por ende 
menos expuestos a equivocarse que los fildsofos, limitan 
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lu explicaci6n de los hechos a superficies m&s restringi- 
das y buscan el elemento explicativo ordenador en los 
intereses debatidos por los hombres. En sus respectivos 
puntos de mira estos intereses cambian, pero cual- 
quiera sea el elegido, se convierte para un historiador en 
el hilo conductor de su explicacibn de los sucesos. 

Necesidad y universalidad historicas 

El pensamiento moderno ha manifestado siempre una 
fuerte predileccibn por el uso univoco de los tbrminos, 
Esta preferencia suscita serios inconvenientes cuando 
se trata de captar con precisibn lo que hay de combn y al 
mismo tiempo de diverso en muchos aspectos de la rea¬ 
lidad. 

No es bste el lugar para desarrollar una doctrina de 
la analogia, pero las nociones de necesidad y universali¬ 
dad, reivindicadas para el conocimiento de la historia, 
imponen, si queremos aprehenderlas en toda su plenitud, 
una consideracibn analbgica de su semantica. 

Hay una necesidad absoluta y otra relativa, una ne¬ 
cesidad metafisica y otra fisica. Existe tambien la ne¬ 
cesidad moral y la necesidad higienica y estamos dispues- 
tos a probar que hay una necesidad historica. Cada una 
de estas necesidades guarda con las otras un elemento 
de semejanza y otro de diferencia que conviene a su sen- 
tido analogico, porque no es lo mismo ser absolutamente 
necesario, que necesario con respecto a una situacibn 
dada, ni ser fisicamente necesario que moralmente ne¬ 
cesario. Pero a pesar de las diferencias, la necesidad 
implica una razon comun, un vinculo insoslavable entre 
algo y aquello que discurre como una consecuencia ine¬ 
vitable. 

Los hechos historicos, en cuanto pertenecen a un 
proceso de la formacion temporal del hombre, son con- 
tingentes y no necesarios. Tal acontecimiento se produjo 
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de una determinada manera, pero pudo haberse produ- 
cido de otra muy diferente. Una vez acaecido el hecho, 
su gravitacidn sobre los sucesos posteriores ya no es con- 
tingente, sino necesaria. Napoledn pudo ser el vencedor 
de Waterloo, no era necesario que perdiera esa batalla, 
pero habidndola perdido, todo los sucesos que jalonan la 
historia de la Europa de la prim era mitad del siglo xrx 
est&n condicionados, necesariamente, por esa situacidn. 

Algo semejante ocurre con la universalidad, cuyo 
cardcter andlogo se refiere a un orden determinado. En 
funcidn de un orden adquiere un acontecimiento o suceso 
histdrico su relativa necesidad. La figura de Napoledn 
Bonaparte tiene importancia histdrica por su proyeccidn 
en una serie sucesiva de situaciones que abarcan el dm- 
bito de toda la Europa occidental. Podria reducirse el 
valor de un hombre a un drea mds limitada: una socie- 
dad, un pueblo, una familia. De cualquier modo inte- 
resa a algo que, en la oportunidad, opera como un todo 
y es dentro de sus limites, donde se mide la importancia 
de un hombre -0 de un suceso. Las memorias de un 
modesto burguds del siglo xviii importan al historiador 
porque testimonian por una 6poca, lo mismo que una pie- 
za artistica o un util de labranza. El testigo, aunque soli- 
tario, lleva el sello universal de su 6poca y es esto lo 
que el historiador sabe recoger en su ciencia. 

Necesidad y universalidad histdricas no son nocio- 
nes univocas, pero el historiador puede convocarlas con 
toda validez, como dos notas constitutivas de su cien¬ 
cia, si se toman con la debida latitud. 


Historia y teorfa 

La faena historiogr&fica impone dos actividades dife- 
rentes pero que convergen en la constitucidn de este sa¬ 
ber. En primer lugar se trata de individualizar los tes- 
tigos con sus pormenores peculiares e irreiterables. Para 
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esto se requiere el concurso de una serie de disciplinas 
auxiliares, cuya participacidn en la obra historiogrdfica 
tiene un valor esencialmente metodoldgico. Los historia- 
dores reconocen la cientificidad de los metodos usados 
para desentranar un hecho y al mismo tiempo los recono¬ 
cen encaminados al descubrimiento de una realidad tinica 
e irreiterable. Nos preguntamos: <iinteresa el hecho por 
lo que tiene de tinico o por su aptitud para integrarse al 
orden explicativo de otros hechos? 

A esta pregunta la hemos respondido en el apartado 
anterior, pero conviene anadir: todo hecho histdrico par- 
ticipa en alguna medida de una communissima ratio que 
es su historicidad. La segunda actividad del historiador 
consisted en descubrirla y ubicarla en el marco de la 
epoca a que pertenece. El conocimiento de esa razdn 
comtin no se obtiene por abstraccidn de la materia sensi¬ 
ble particular, como en las ciencias tedricas, sino me- 
diante un proceso de visualizacidn intensiva que capta 
la razdn histdrica en su referenda a sucesos y testigos 
concretos. 

La clasificacidn histdrica de un testimonio no se 
limita a incluirlo en area de un universal in significando: 
lo histdrico como tal. Trata de colocarlo en los limites 
precisos de una dpoca por cuyo espiritu y modalidad tes- 
timonia. 

El orden tedrico es descubierto mediante un pro¬ 
ceso de abstraccidn formal, por el cual se elimina todo 
cuanto pertenece al individuo singular y se obtiene una 
nocidn universal abstracta, capaz de ser verificada en un 
constante retomo a lo particular concreto. La matemd- 
tica intensifica el aspecto negativo de esta abstraccidn, 
eliminando de la cantidad formal toda referenda a la 
materia sensible. Se obtiene asi una nocidn cerrada, sin 
verificacidn ulterior en el piano sensible. La metafisica 
procede conforme a un tipo de abstraccidn muy distinto, 
porque intensifica la visualizacidn de la forma y descu- 
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bre en ella la posibilidad de una inmaterialidad positiva. 
Esta situacidn epistemoldgica abre la perspeckiva de una 
realidad positivamente abstracta y sin materia e incoa una 
especulacidn indirecta de esa misma realidad. 

El historiador es, de cierto modo muy peculiar, un 
contemplativo, pero la indole de su vision es distinta de 
la del tedrico. El orden inteligible que trata de conocer, 
si bien le es dado, no es obtenido por un proceso de 
abstraccidn, sino mediante una apelacidn a todos los re- 
cursos de su saber y su experiencia, para lograr la recons- 
truccjdn de una situacidn desaparecida. 


Historia y poesfa 

Este esfuerzo para reconstruir el pasado es faena propia- 
mente poetica. Supone un retorno memorativo hacia la 
epoca considerada y una reconstitucidn de ese tiempo 
con todos los recursos de una poderosa imaginacidn. Un 
historiador sin fantasia creadora es tan malo como uno 
sin critica cientifica. Cuando la naturaleza critica de 
un historiador supera su capacidad creadora, la labor 
historiogrdfica se reduce a una cavilosa excursidn por los 
testimonies, sin lograr una sintesis viva para explicarlos. 

La tarea poetica de la historia es innegable y muchas 
veces pesa tanto que no se puede resistir la tentacidn 
de considerar la historia como un arte. Confieso haber 
padecido esa tentacidn durante mucho tiempo, pero la 
diferencia entre un orden podtico y aquel que resulta 
del examen de los hechos se me impuso. El orden podtico, 
por muy ligado que estd a un buen conocimiento sobre 
la materia donde se ejerce, es siempre inventivo y en la 
libertad de su industria juega el poeta su prestigio crea- 
dor. 

El orden histdrico nace del conocimiento de los he¬ 
chos y es reclamado por un saber independiente de la li¬ 
bertad creadora del historiador, Este no puede imponer- 


294 




nos una explicacidn de los sucesos, si no viene fundada 
en una metddica consideracion de los testimonies. 

Se puede objetar que los acontecimientos de un pe- 
riodo histdrico son pasibles de varias explicaciones mAs 
o menos rigurosas. La objecidn vale tambien para las 
ciencias tedricas y sin embargo se admite, mientras los 
hechos no impongan lo contrario, la coexistencia de dos 
o mAs explicaciones en torno de un fendmeno. 

Dada la complejidad de los hechos examinados por 
el historiador, la posibilidad de diversas explicaciones se 
acentua, sin que desaparezea la idea de una verdad fun- 
dadora de todas ellas. 

Muchos historiadores han pretendido tender sobre 
“el tiempo del hombre” una mirada tomada en prdstamo 
a los Angeles, como si su propio destino y las preguntas 
mAs acuciantes de su condicidn humana no estuvieran 
comprometidas en su encuesta. La historia es nuestra 
historia y cuando tratamos de responder a una interroga- 
ci6n sobre una epoca determinada, no podemos dejar de 
meternos en el problema y contestar por nuestra cuenta, 
dando de los acontecimientos un examen valorativo en 
funcidn de nuestras propias convicciones eticas. 


Historia y praxis 

La introduccidn de instancias valorativas en la aprecia- 
ci6n de los sucesos histdricos no suele favorecer la obje- 
tividad; pero son inevitables, en tanto las acciones estu- 
diadas poseen un relieve moral perfectamente identifi- 
cable. Tener un talante moral en consonancia con el de 
los personajes estudiados favorece la comprensidn, Un 
marco de motivaciones eticas completamente ajeno al 
nuestro hace improba la tarea de discemir con claridad 
los propdsitos que guian a los protagonistas de una ac- 
cibn. Estas afinidades tienen un papel bastante impor- 
tante en la seleccidn de las Areas de estudio. No es raro 
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que el historiador de una epoca determina 
movido hacia ella por preferences valoratr 

Los antiguos hablaban de la historia c( 
vitae y poman a sus heroes sobre un pedei 
sirvieran de modelo a las generaciones pr< 
criterio prdctico en la apreciacibn de lo hij 
desaparecido de nuestras costumbres, y el 
marxista lo ha acentuado peligrosamente. A 
no les interesa tanto la ejemplaridad acartc 
roe republicano, pero si la leccibn politic; 
extraerse de una visibn “dirigida” de los sue 
Se trata de usar la historia para los fines 
revolucionaria, acomodando los hechos c 
modelo explicativo a base de luchas por la 
las libertades obreras. En esta extrana 
gladiador Espartaco, en su lucha contra R 
sonomia de precursor revolucionario y el t6 
rio adquiere una semantica favorable al 
quiere dar, con un total desd6n por su 
real. 
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En un terreno como la historia, impre 
reses y motivaciones morales, es imposible 
mulacibn valorativa con toda su influencia 
en la interpretacibn de los hechos. La histo 
cia prdctica, porque sus materiales no est&n 
funcibn del ultimo bien de nuestra vida. E 
ciones pasadas pueden servir de modelo a n 
ta presente, la pedanteria pedagbgica ha e 
en la historia condenando o beatificando 
gun el rumbo de sus gustos. 
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la matanza de la familiai imperial nisa, pero para quienes 
se alimentan con el odio al Antiguo Regimen, ambas jor- 
nadas guardan todavia la fuerza vigorizante de sus vita- 
minas subversivas y pueden favorecer acciones en armo- 
nia con su linea orientadora. 

La historia es, efectivamente, magistra vitae, porquO 
forma parte de nuestra realidad efectiva y la condiciona 
con toda la carga de sus influences morales e intelec- 
tuales. Justas o injustas, fuertes o debiles, activas o pasi- 
vas, tonificantes o desfallecientes, tales influences ejercen 
su presidn sobre nosotros y nos disponen a una actividad 
en consonancia. Pero el magisterio ejercido por la historia, 
como todos los magisterios, no tiene una orientacidn mo¬ 
ral extraida de su propia realidad, sino de la intencidn 
de los historiadores. Por ello puede ensenar tanto al revo- 
lucionario, con sus modelos tornados en las refriegas con¬ 
tra el orden, como al contrarrevolucionario, con las lec- 
ciones extraidas de los desdrdenes. 


Las causas de la ciencia histdrica 

Cuando examinamos las causas del ente histdrico, nues¬ 
tra perspectiva era ontoldgica y buscaba determinar, en 
su sentido din&mico, la materia, la forma, y la eficiencia 
de esa propiedad del acto humano que llamdbamos con 
justa precisidn: “lo histdrico”. 

Pero la ciencia histdrica no se ocupa de lo histdrico 
en cuanto cualifica la accidn humana en su condiciona- 
miento actual, sino de los hechos capaces de prOyectarse 
sobre el futuro y provocar la existencia de esa propie¬ 
dad estudiada en sus niveles ontoldgico y antropoldgico. 

Si esto asi es, podriamos decir que la ciencia histd¬ 
rica estudia la causa eficiente prdxima de lo histdrico 
tom&ndola como objeto de su investigacidn y al mismo 
tiempo como materia de una reconstruccidn poetica de 
una dpoca. Este doble aspecto de la tarea historiogr&fica 
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no puede ser soslayado si se quiere comprender su indole 
con toda su complejidad. Por esta misma raz6n las tres 
causas descubiertas en la reflexi6n ontol6gica no son las 
que explican la constitucidn de la historia como ciencia. 

La materia de la ciencia histdrica son los hechos 
histdricos. Con ellos el historiador reconstruye una epoca 
y busca el orden formal de sucesidn sugerido por los he¬ 
chos mismos y en el cual dstos se insertan y se explican. 
El ordenamiento de las acciones histdricas es la forma 
que emerge ante la inteligencia del historiador y que 
reconoce como causa eficiente a otros hechos histdricos, 

En esta oportunidad conviene recordar la distincidn 
escoldstica entre causa eficiente prdxima y causa eficien¬ 
te remota. Si bien el hombre es agente de la historia, 
sus actos suelen tener proyecciones que no entraron nunca 
en los propdsitos conscientes de sus ejecutores: tal gene¬ 
ral quiso contribuir al triunfo de una batalla y acelerd la 
disposicidn de sus tropas provocando en el enemigo una 
reaccidn inesperada, que trajo como consecuencia la de- 
rrota. Este movimiento precpz causa un acontecimiento 
no esperado por su protagonista y se convierte en motivo 
de una situacidn nueva. La causa inmediata de esta situa- 
cidn es el movimiento tdctico prematuro, la causa mediata 
e indirecta y si se quiere, a pesar suyo, fue la orden del 
general. 

Afirme que la historia no tiene un sentido fuera del 
que tienen nuestros propios actos y no es dificil ver, por 
el ejemplo aducido y muchos otros que podrian traerse 
a colacidn, que los propdsitos de los protagonistas suelen 
no coincidir con el rumbo tornado por los acontecimientos. 
Esta falta de coincidencia ha llevado a pensar en una 
intervencidn divina y en una conduccion providencial de 
la historia, que por supuesto escapa al saber del histo¬ 
riador. 

Para el historiador movido por un uso discreto de su 
oficio, no hay sentido de la historia y la posibilidad de 
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aventurar un juicio profbtico estd fuera de su jurisdiccibn 
cientifica, aunque no lo esta de su fuero personal Pero 
como el historiador construye un artilugio, una obra en 
cuya formacibn opera tambibn como artista, no le estd 
vedado un uso menos discreto de su libertad creadora y 
por esa raz6n puede enderezar su obra por el ancho cam- 
po de las exhortaciones magistrales, mostrando rumbos y 
senalando nortes que solamente existen en sus buenas 
intenciones. 


La formalidad de la ciencia histbrica 
y la formalidad ontolbgica 

La dificultad para apreciar correctamente la indole epis- 
temoldgica de la historia nace de la multiplicidad de 
puntos de mira desde los cuales se puede apreciar lo his- 
tbrico como realidad. Hemos esbozado en breves rasgos 
un examen ontologico, otro antropologico, y estamos tra- 
tando de dar fin a un tercero de tipo epistemologico. 

En el hombre, lo historico aparecia como una cua- 
lidad de los actos humanos y como tal podia ser objeto de 
una abstraccion formal de primer grado, como aquella 
que funda una reflexibn de la esencia del hombre. Cuan- 
do se habla de lo historico de nuestros actos, se habla de 
una propiedad comhn, abstraecibn hecha de los caracte- 
res individuales que pudiere tener. Pero al historiador 
no le interesa esta propiedad abstracta y universal. Le 
importan los hechos historicos y si pone de relieve lo 
precisivamente histbrico de un hecho, lo hace para que 
resplandezca su historicidad hnica e irreversible y emer- 
ja de una situacibn revivida con todas las exigencias de 
su arte. 

Cuando se examinan las causas intrinsecas de lo 
historico en su perspectiva ontolbgica, se corre el peli- 
gro de deslizarse hacia la historia como ciencia. El his¬ 
toriador, no el metafisico, considera los hechos histbricos 
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como materia de trabajo y otros hechos histdricos como 
la razon explicativa o formalidad propia de los hechos 
estudiados. 

Ontoldgicamente considerada la forma de lo histd- 
rico es una determinacidn cualitativa del acto humano, 
pero desde un punto de mira historiogrdfico se trata de 
descubrir el orden de los acontecimientos capaz de dar 
cuenta y razdn de ellos. La forma considerada por la 
ciencia histdrica no es un ordenamiento prdctico de la 
conducta, ni un libre artilugio de la imaginacidn artis- 
tica; nace de los mismos hechos y se impone a la inteli- 
gencia del historiador como algo independiente de su 
fantasia. 

Como propiedad de los actos humanos la historia 
condiciona la conducta practica y tedrica del hombre, 
creando una situacidn desde la cual se pronuncia en to- 
das sus actividades. A1 historiador no le interesa tanto 
la forma peculiar de darse lo histdrico en el dispositivo 
operacional del hombre, como la situacidn capaz de con- 
dicionar ese dispositivo. 

Lo histdrico, como lo social, ofrece dos perspectivas 
de estudio: una interior y otra externa y en ambas lo so¬ 
cial y lo histdrico estan tan intimamente ligados que resul- 
ta imposible estudiar un aspecto sin hallarse con el otro. 
Soy de mi sociedad y soy de mi tiempo, en el mismo mo¬ 
menta y bajo la misma relacidn, porque mi situacidn espi- 
ritual dialdgica depende de las diversas presiones ejerci- 
das por la vida social en un determinado momenta. 

Tengo la firme creencia de que para ser un buen his¬ 
toriador se requiere una multiplicidad de condiciones y 
conocimientos que rara vez se encuentran reunidos en la 
misma persona. De aqui la parcialidad de los enfoques 
histdricos y las dificultades para hacerse una idea cabal 
respecto de una epoca determinada. Historia politica, 
historia del arte, de los usos y las costumbres, de la edu- 
cacidn, de las tdcnicas, de la economia, la industria y el 
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comercio, de las relaciones internacionales, del derecho, 
de la organization del trabajo, etc,, etc., cada uno de estos 
aspectos de las variadas actividades del hombre entra 
a titulo de testimonio explicativo de su conducta y todas 
juntas sirven para darnos una idea aproximada de lo que 
pudo haber sido la vida total del hombre en un lapso de 
su decurso histbrico. 


Fin de la historia y propbsitos de los historiadores 

El descubrimiento del orden donde se inscriben los he- 
chos historicos ha hecho pensar en un “sentido de la his¬ 
toria”, como si fuera posible advertir, mds alld de algunos 
objetivos propuestos por algunos hombres y llevados a 
tdrmino en el transcurso de una o mds generaciones, una 
trama universal que, dando coherencia intima a la gesta 
humana, la hace participe de un proyecto concebido por 
Dios, la Idea Absoluta o la materia. Hemos desechado 
este pensamiento y en mds de una oportunidad hemos 
delatado su procedencia pseudoteoldgica. 

La teologia ensena la existencia de un plan divino 
para la salvacidn del hombre, incoado en el tiempo his- 
tbrico, pero cuyo acabamiento supone el fin de la his¬ 
toria. El tiempo del hombre es ambivalente y caben en 
61 dos suertes de proyectos: aquellos que se inscriben en 
el plan de Dios para concluir en la ciudad celeste y los 
que se apartan de 61, atraldos por ilusiones puramente 
liumanas o cegados por el odio a la fe. La existencia de 
tales empresas, cualquiera sea su inspiracidn profunda 
o el tiempo de su permanencia, sirve para comprender 
los actos humanos realizados bajo ese influjo. Estos 
propdsitos se convierten para algunos historiadores en 
verdaderos drdenes capaces de dar inteligibilidad a toda 
la historia del hombre. 

El historiador es un hombre de su 6poca. Su Concep¬ 
cion del mundo se articula en una serie de influences 
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filos6ficas, cientificas, ideoldgicas, religiosas y morales 
ofrecidas por su sociedad y su tiempo. La visidn que se 
hace de la historia se inscribe necesariamente en el cami- 
no de tales influencias. La hondura con que penetre en el 
pasado depended del punto de mira adoptado y de la 
riqueza de sus experiencias vitales. Los historiadores de 
gabinete, exclusivamente nutridos de libros y documen- 
tos, suelen ser bastante miopes para la percepcidn de 
valores relacionados con los complejos movimientos de 
la vida politica, social y militar, sin mentar el trdfico 
comercial y el submundo de las intrigas, tan dificiles de 
comprender para quien nunca ha frecuentado esa clase 
de situaciones. 

El historiador realiza su tarea en funcidn de compro¬ 
mises adquiridos con ciertas corrientes de pensamiento y 
se encuentra favorablemente inclinado a ver en el pasado 
todo cuanto ratifique sus propios puntos de mira, y no 
observa con el mismo rigor aquello que los contraria. La 
idea de una historia ordenada hacia una finalidad ins- 
cripta en un principio explicativo a priori nace de este 
manantial bastante impuro y se compadece mal con todo 
cuanto hemos dicho de lo histdrico en tanto propiedad de 
los actos humanos, 

Los actos humanos est&n orientados hacia fines de- 
terminados y sucede tambien que en el transcurso del 
tiempo exista una cierta unidad de voluntades y propd- 
sitos capaz de prolongarse a traves de varias generaciones. 
La Iglesia Catdlica es una de esas presencias que ha man- 
tenido a lo largo de los siglos la unidad de una misidn. A 
ese movimiento se han plegado muchos espiritus, sin que 
tal colaboracidn quite a sus actos el car&cter personal 
de la responsabilidad asumida. Junto a la Iglesia, a veces 
con propdsitos opuestos o simplemente distintos, existen 
otras instituciones o fuerzas politicas orientadas hacia 
otros objetivos en las cuales militan hombres que, coin- 
cidiendo en general con las lineas trazadas por el mo- 
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vimiento, se distinguen tambien por la peculiaridad de 
sus inteneiones personales. 

En una palabra: el hombre tiene fines y propositos 
y los historiadores tambi6n. Mas la historia, como pro- 
piedad de los actos, esta adscripta a la accidn del hom¬ 
bre sin poder trascenderla, ni proyectarse en una sucesidn 
de designios propios. 

Pero como el historiador es al mismo tiempo peda- 
gogo y militante, usa su magisterio con el decidido pro- 
pdsito de aleccionar a sus eventuales lectores y transmi- 
tirles una ensenanza que corrobore sus esperanzas par- 
ticulares. No hay fin de la historia, si se toma esta como 
una entidad independiente. La historia, en tanto ciencia, 
tiene el fin propuesto por el historiador e ingresa en el 
magisterio de la conducta cargada con todas las fuerzas 
de sus inteneiones pedagdgicas. 
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Capitulo XV: El fin de la historia (1) 


El progresismo y la idea de una historia 
universal no iniciada 

Las especulaciones en tofno de un probable fin de los 
tiempos, o m£s modestamente de la culminacidn defini- 
tiva de un ciclo histdrico completo, no son sdlo la 
especialidad del tedlogo. Muchos fildsofos han eontri- 
buido, con su genio peculiar, y muchos de ellos sana- 
mente alejados de complicaciones apocalipticas, a de- 
nunciar nuestra propia epoca como un tiempo premoni- 
torio de un fin feliz o catastrofico pero igualmente deci¬ 
sive) en el desarrollo del hombre. La idea de una trans- 
formacidn de la naturaleza, de un cambio fundamental 
en las relaciones del hombre con la realidad, no es extra- 
na a los pensadores de las m&s diversas indoles, que sin 
comprometerse para nada con las influencias de la gra- 
cia divina, la atribuyen directamente a la evolucidn bio- 
ldgica o a saltos cualitativos. perfectamente conformados 
con el ritmo dialectico del universo. 

Marx, en su prefacio al libro Contribucidn a la cri- 
tica de la economic politica , lo dice con toda la claridad 
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deseable: “Las relaciones burguesas de produccidn son 
la ultima forma antagdnica del proceso de produccidn 
social, no en el sentido de un antagonismo individual, 
sino en el de un antagonismo que nace de las condiciones 
sociales de existencia de los individuos; las fuerzas pro- 
ductoras que se desarrollan en el seno de la sociedad 
burguesa, crean al mismo tiempo las condiciones mate- 
riales para resolver este antagonismo. Con esta forma- 
ci6n social termina la prehistoria de la sociedad hu- 
mana ” 1 

La historia cabal es asunto del “nuevo hombre”, cu- 
yas caracteristicas pueden preverse en orden a la orien- 
tacidn socializante de la evolucidn, pero no conocerse 
en toda su plenitud . 

La idea de Marx fue recogida por sus continuadores y 
hoy alienta la esperanza de millones de hombres y justi- 
fica el enorme poder politico de quienes preparan, en el 
purgatorio de la dictadura, los “mananas que cantan”. 

Pero el mundo capitalista tambien era progresista 
y bused conciliar su propio cuidado de los intereses par¬ 
ticulars con una visidn del futuro acomodada a los en- 
cantos de la posesion privada de los bienes de produc- 
cidn. Su fildsofo preferido, hasta los comienzos de este 
siglo, fue Herbert Spencer, porque a su fama de sabio 
unia un optimismo calibrado en la frecuentacidn de la 
biologia. 

La filosofia sintetica de Spencer procurd descubrir 
las leyes del cambio comenzando por los fendmenos 
mds modestos del movimiento cdsmico, para luego ascen¬ 
der por el sendero de la vida animal, hasta el psiquismo 
y la historia social. Inventd el tdrmino evolution y tratd 
de envolver a Darwin en su torbellino ascensional. El 
progreso de la humanidad le parecia un hecho necesario 

1 Marx, Contribucidn a b crltica de b economla politica, 
Madrid, Aldus, 1970, p, 38. 
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y una logica consecuencia del movimietito general del 
universo. 

Inglaterra gozaba uno de los momentos mds felices 
de su historia y la euforia de sus comerciantes, banqueros 
e industriales contagiaba a sus fildsofos y a sus poetas. 
Era dificil resistir el encanto y con un poco de imagina- 
cidn creadora se podia colocar el liberalismo brit&nico 
en la cuspide de una marcha ascendente, cuyo epicentro 
estaba en el origen de nuestra galaxia. 

Por desdicha el evolucionismo de Spencer no contd 
con la severa objetividad de la naciente embriogdnesis, 
que parecia venir a proposito para arrojar un balde de 
agua fria sobre las ilusiones sociales del gran pensador 
britdnico. La teoria spenceriana del constante mejora- 
miento social dependia, quizd demasiado, de la transmi- 
sidn por herencia de las facultades adquiridas. La repe- 
ticidn rutinaria del genotipo y los saltos regresivos no 
autorizaban optimismo. Los progresistas se vieron obli- 
gados a abandonar paulatinamente la seguridad burguesa 
de esa cdmoda filosofia y poner sus esperanzas en el cre- 
cimiento indefinido del Imperio Brit&nico. 

Despu6s de la primera guerra mundial no les fue 
facil a las naciones europeas concebir un progresista cu- 
ya euforia estuviera alentada por el bienestar nacional. 
Un retorno ominoso al peor Nietzsche cubria de negros 
presagios el cielo intelectual. La juventud descubria la 
voluptuosidad del peligro y se declaraba en guerra con¬ 
tra las virtudes econ6micas, tan glorificadas por Marx 
en los comienzos de su manifiesto. Un viento glacial de 
pesimismo soplaba del norte. Los alemanes comenza- 
ban a ver el mundo bajo los signos de la decadencia y 
al evolucionismo como una ilusi6n tipica de la cultura 
occidental. 

Jacobo von Uexkiill escribia en los albores del si- 
glo que est&bamos en “visperas de una bancarrota cien- 
tifica cuyas consecuencias son incalculables. Hay que 
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borrar el darwinismo de la serie de teorias cientificas”. 
Las pruebas extraidas de la embriogenesis corroboraban 
un punto de mira fixista en la conception de las espe- 
cies y arruinaban las bases bioldgicas del progresismo. 

La esperanza en la historia no es f&cil de derrotar 
y cuando una corriente cientifica detiene el vuelo de 
su utopia, aparece otra con el evidente propdsito de 
alentarlo. Fue un francos, arquedlogo, explorador y je- 
suita, el encargado de reemplazar a Spencer en la faena 
de proveer al mundo ilustrado con un fildsofo capaz de 
sostener la fe y la esperanza en el futuro. 

La aventura teologico-cientifica o filos6fico-po6tica 
del Padre Teilhard de Chardin tiene suma importancia, 
porque supo unir en una brillante sintesis todas las co- 
rrientes progresistas, d&ndoles un soplo mistico, y per- 
mitiendo asi la adhesidn de los cristianos que se sentian 
un poco fuera de moda y como abandonados por el 
movimiento cientifico de la epoca. Al fin un ilustre 
miembro de la Compania de Jesus conciliaba a Dios 
con la evolucidn y a la Iglesia con la revolucidn so- 
cialista. 

Desde Hegel, sin tomar en cuenta los remotos an- 
tecedentes heracliteos, se tiene la firme conviccidn de 
un cosmos en proceso de realizacion. La idea parmenl- 
dea de un universo fijo en la consumacidn de su per- 
feccidn es sencillamente insostenible. Teilhard puso en 
circulacidn el termino cosmogdnesis, y con este tSrmino 
tratd de captar el proceso mediante el cual el universo 
marcha en la linea de una direccidn progrediente. Sin 
esta “visidn en cosmog^nesis” iniciada con cierta mo- 
destia por Copernico y Galileo y continuada por Lapla¬ 
ce de un modo m&s decidido, no es posible tener una 
idea cientifica del cosmos. 

La cosmog6nesis impone un cambio a nuestros con- 
ceptos de espiritu y materia y nos obliga a considerar- 
los como una sola realidad. Teilhard de Chardin es 
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encmigo declarado de cualquier resabio dualista y con- 
sidera este par de nociones perfectamente aptas para 
ser entendidas la una por la otra, como Ios terminos 
de una funcidn. 

La nebulosa inicial se constituye en cosmos inorgd- 
nico y este, paulatinamente, da nacimiento a un nuevo 
proceso que lo completa y prolonga: la biogenesis. - 

El materialismo clasico, incluso el marxista, no da 
cuenta cabal del valor particular que tiene la vida y 
tiende, desconsideradamente, a relegarla a un residuo 
accidental provocado por una unidn casual de substan- 
cias quimicas. Teilhard no admite una concepcidn tan 
sumaria y recaba para la vida un puesto excepcional 
dentro de una galaxia donde solamente la Tierra ha pro- 
ducido este extrano fermento. Destaca su enorme valor 
cualitativo y la importancia de su aparicidn, cuando se 
reflexiona con suficiente sagacidad en la orientacidn 
convergente de todo el proceso. La biogenesis corona 
la cosmogenesis y abre la perspectiva de una noogene¬ 
sis, como peldano superior de la evolucidn. 

No se crea que todo este movimiento carece de 
orientacidn. Teilhard apela a las nociones teoldgicas 
aprendidas en los viejos manuales de la Compania y las 
mete, con gran asombro de gedlogos, paleontdlogos y 
antropdlogos, en el corazdn mismo de la cosmogenesis 
y la biogenesis. Su propdsito es claro y edificante: dar 
a la evolucidn un sentido cristocentrico que nunca tuvo. 
Astucia de seminarista que termina de estudiar la dia- 
ldctica y pretende hacer servir la tesis del adversario 
para fortalecer sus propias posiciones. La tarea no era 
facil y debia inventarse una respetable cantidad de 
neologismos para dar cuenta y razdn de las fuerzas in- 
termedias, exigidas por un acto creador que no deseaba 
perder su trascendencia, ni olvidar su intima vincula- 
ci6n con el universo fisico. 

Dios es Alfa porque estd colocado en el origen mis¬ 
mo del mundo. A1 mismo tiempo estd en marcha, por- 
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que se inserta en pleno proceso evolucionista. Este iti¬ 
neraries que no puede ser sino dialdctico, es claramente 
percibido por poco que se abran los ojos del espiritu 
sobre las etapas progresivas de la realidad terrestre. 
Una nueva nocidn, Dios Omega, permite colocar a Dios 
al final del camino seguido por la materia, para dar al 
movimiento una orientacidn espiritual definitiva. 

“Movimiento, en fin, no de oscilacidn ni de un puro 
discurrir”, afirma Teilhard, “sino de verdadera genesis, 
en la medida en que por su estructura —bajo un juego 
favorable de suertes y libertades—, se propaga aditiva- 
mente en un solo sentido posible el de una ultracon- 
ciencia, expresable, para nuestra experiencia planetaria, 
en tSrminos de ultrahumano.” 

Esta ultima expresidn, ultrahumano, delata la si- 
tuacidn de una humanidad a escala planetaria y unida, 
gracias a un movimiento histdrico progresivo, en una 
sociedad mundial que lograra, como es previsible, esta- 
dos superiores de pensamiento y libertad. 

Para comprender me] or este punto de mira que 
completa su vision de la historia, glosamos uno de sus 
textos: El atomismo del Espiritu, publicado el 13 de 
septiembre de 1941 en el n9 222 de la Biblioteca Cudnot. 

Teilhard sostiene que ninguno de nosotros, tornado 
aisladamente, puede bastarse materialmente a si mismo. 
Una serie de nuevas necesidades, que seria infantil y 
antibioldgico mirar como superfluas y ficticias, se crea 
incesantemente. No podemos vivir y desarrollarnos sin 
una racidn creciente de caucho, metales, petroleo, elec- 
tricidad y energias de toda suerte. Ningun individuo po~ 
drd, de hoy en adelante, amasar por si mismo su pan 
diario. La humanidad se constituye cada dia como un 
organismo dotado de una fisiologia y como se dice hoy, 
de un metabolismo comun, La historia muestra que esta 
red esti tejida por la influencia de factores cdsmicos 
irreversibles. 
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"En torno de nuestras vidas particulares”, escribe, 
U una vida Humana general se establece irresistiblemente. 
No se trata de una vaga simbiosis que asegura la subsis¬ 
tence por la ayuda mutua o la expansidn individual de 
los miembros de la comunidad. De esta asociacidn emer¬ 
gen ya ciertos efectos especificos de la colectividad.” 

Se refiere a productos industriales en cuya cons¬ 
truction convergen multiples esfuerzos, imposibles de 
realizar fuera de los grandes conjuntos humanos. Algu- 
nos de ellos, por su costo, exceden las posibilidades de 
una potencia pequena y s61o pueden ser construidos 
por los superestados. Teilhard no se interesa tanto en 
los efectos extemos de la colaboracidn industrial como 
en los sintomas psico!6gicos paralelos. La conclusion 
se impone por si misma: 

"En la humanidad tomada como un todo, la canti- 
dad de actividad y de conciencia supera la suma sim- 
plemente adicionada de esas actividades y esas concien- 
cias individuales. Progreso en la complejidad que se 
traduce por una profundizacidn centrica [donde se uni- 
ria lo cdsmico, lo humano y lo cristico]. No simple su¬ 
ma, sino sintesis. Exactamente lo que tenemos derecho 
a esperar si, en el dominio de lo social, mas alia de 
nuestros cerebros, continua, tal es mi tesis, la marcha 
progresiva del mundo. Hasta el hombre se puede decir 
que la Naturaleza trabajaba para fabricar la unidad del 
pensamiento’. Luego hacia edificios de pensamientos 
particulares y en la direccidn de un pensamiento de pen¬ 
samientos. Parece que decididamente, de acuerdo con 
las leyes de alguna hiperquimica gigantesca, estamos 
lanzados, siempre m&s alto, en el camino de lo infinita- 
mente complejo.” 

Dueno de un estilo complicado que recuerda las 
sintesis cosmogonicas de los gndsticos, Teilhard tiene 
una visidn mas imaginada que pensada de la evolucidn 
del universo. Su fantasia se lanza por los caminos de 
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una esperanza ut6pica, aparentemente fundada en prin- 
cipios cientificos rigurosos. 


£1 ritmo de la historia y la teoria de los ciclos bioldgicos 

A1 optimismo abierto por las conquistas de la tfccnica 
se opuso pronto una actitud espiritual de signo contrario. 
Esta nueva situacidn estaba influida por el pesimismo 
provocado por el intenso debilitamiento de las “mino- 
rias selectas” y el avance incontenible, hacia los prime- 
ros pianos de la vida social y politica, de un hombre 
despojado de toda excelencia espiritual. 

Gomparto con Ortega la idea de que no hay deca- 
dencia mientras los hombres no la sienten, y acepto que 
el hombre comun, en la epoca en que aquel escribid 
La rebelidn de las masas, no tenia el sentimiento de un 
desfallecimiento de las fuerzas ascensionales de la civi- 
lizacidn burguesa. Pero no solo han pasado muchos anos, 
sino que la misma aceleracidn del tiempo histdrico nos 
ha alejado bastante del optimismo con que el vulgo con- 
sideraba los adelantos de la tdcnica. El fracaso a escala 
mundial de las previsiones econdmicas, la disminucidn 
acelerada del caudal energetico y el tremendo proceso 
inflacionario, han puesto coto a la euforia de los comien- 
zos del siglo y hasta el hombre de la calle se pregunta 
con angustia sobre el porvenir de la civilizacidn y el 
suyo propio. 

Pero la caida de una cultura no depende de que la 
adviertan o no sus componentes mds vulgares y mucho 
menos cuando se ha hecho todo lo posible para que la 
vulgaridad reine sin limites en todos los dmbitos del 
pensamiento. Basta que los hombres espiritualmente mds 
alertas sientan esa decadencia, para que dsta exista efec- 
tivamente en el organismo de una sociedad. 

Decia Gobineau, a mediados del siglo pasado, que 
somos nosotros, hombres modernos, los primeros en sa- 
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ber que toda agrupaeidn humana, y el g&nero de cultura 
intelectual que de ella deriva, deben perecer. 

La ley inexorable de la muerte, adscripta a todos 
los organismos, preside el nacimiento, el desarrollo, la 
madurez y la decadencia de una sociedad. La euforia 
dieciochesca con su confianza en la renovacidn perenne 
de la vida era reemplazada por esta visidn fundada en 
el ritmo perecedero de los seres vivos. 

Se objetd, desde las barricadas progresistas, que fese 
era el sentimiento de una aristocracia condenada por 
los cambios acaecidos en las estructuras sociales del 
mundo occidental y que proyectaba su muerte estamen- 
tal a todo el ambito de la cultura. De esta manera con- 
denaba la Hevolucidn y justificaba su ineptitud ante las 
dificultades de los nuevos tiempos. 

La explicacidn no se ubicd con tanta comodidad 
en un nivel de apreciacidn tan modesto. Los presagios 
ftinebres no partian de un coro de personajes anacrd- 
nicos, incapaces de acomodar sus pasos al ritmo de la 
historia. Nacian de un hontanar mucho mis hondo y 
parecian efectivamente auspiciados por el vertigo de una 
irreparable pdrdida de calidad en el terreno de las re- 
laciones humanas. 

Este detrimento venia de lejos y habiendo nacido 
en el ocaso de la Edad Media, crecia con terrible vigor 
junto al desarrollo del espiritu capitalista, aliment&ndose 
con el optimismo de sus triunfos sobre la realidad na¬ 
tural y la expansidn conquistadora de su economia. 

Una existencia humana moralmente ordenada a la 
adquisicidn de riquezas s61o podia conservar un cierto 
poder creador mientras viviera de las cualidades y los 
valores atesorados por una civilizacidn sacral. Cuando 
lo econ6mico hubiera invadido todos los recintos del 
alma, habria llegado el momento de decir, con Drumont, 
que apenas quedaban algunos pretextos para seguir cum- 
pliendo con sus deberes sin ceder a la tentacidn de sui- 
cidarse. 
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Marx vio perfectamente el cardcter negativo de la 
civilizacion tal como la entendia el burgues, pero estaba 
en la indole intelectual de un discipulo de Hegel con* 
cebir la negacidn como una mediacidn necesaria para 
alcanzar la sintesis superadora. No neg6 el valor deci- 
sivo de lo econdmico, todo lo contrario, lo convirtid en 
el polo magnetico de una concepcidn salvadora. Lo que 
ni la religidn ni la filosofia habian podido lograr: la li- 
beracidn humana de las presiones enajenantes, se alcan- 
zaria con un cambio radical provocado en la estructura 
de la produccidn. Marx se encontraba con los profetas, 
con San Pablo y con Hegel, despuds de haber recibido 
su bautismo en el Jordan de los economistas ingleses. 

Gobineau fue un precursor. Su magnifico estilo li- 
terario y la audacia un poco snob de su racismo lo con- 
virtieron en la delicia de los dilettantes y en la abomi- 
nacidn de los historiadores serios, muy mal dispuestos 
para apreciar el vuelo de sus fantasias. En el primer 
cuarto de nuestro siglo le sucedid la obra famosa de Os- 
valdo Spengler, cuyo solo nombre. La decadencia de 
Occidente, marcaba el rumbo sombrio de sus reflexiones. 

Se ha pretendido que el libro de Spengler estaba 
totalmente inspirado por la derrota alemana en la gue- 
rra del catorce y que trataba de justificarla envolviendo 
a toda la sociedad occidental en la catastrofe de su 
pueblo. La explicacidn me parece corta y no toma sufi- 
cientemente en cuenta la fuerza con que Spengler pro¬ 
curd animar a los alemanes para dar la tinica respuesta 
viviente a la situacidn de decadencia. Si lo inspiro o no 
la derrota alemana, es dificil decirlo, pero no se puede 
negar el pesimismo viril que alienta en sus paginas y 
su sana intencion de reemplazar el espiritu capitalista 
por la espada del soldado. Un espiritu'derrotista no ha- 
ria una convocacidn tan decidida al valor de la sangre. 

Spengler creia ver, mas alia de los hechos histdri- 
cos con su carga imprevisible de contingencia, el ritmo 
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vital que Ios convertia en sintomas de juventud, madu- 
rez o decadencia. Para alcanzar el conocimierito de la 
“forma” viviente capaz de dar cuenta del movimiento 
de una cultura, nos invitaba a reflexionar sobre la exis- 
tencia de esas sociedades y su vinculaci6n con la his- 
toria, Hasta ese momento, el t6rmino cultura, prove- 
niente del vocablo latino colere, “cultivar”, se habia li- 
mitado a senalar la formaci6n personal o el conjunto 
de los bienes espirituales de un pueblo. Spengler des- 
tac6 con enfasis la solidaridad entre el estilo de una 
formaci6n personal y el patrimonio de todos los bienes 
culturales, con una forma histdrica que nace y se desa- 
rrolla en un medio geogr&fico determinado, a la manera 
de un ser vivo. Esta fortna encuentra su expresidn en 
un modo particular de concebir la personalidad huma- 
na, la religidn, la ciencia, el derecho, el arte, la tecnica, 
la economia, etc. 

La visidn parecia inspirarse en Hegel, pero aquello 
que el autor de la Fenomenologta del Espiritu ve como 
figuras de la conciencia en su curso universal, Spengler 
lo convierte en la m&s radical afirmacidn del relativismo 
historicista, porque todas las expresiones de una cultura 
lo son a titulo de unicas e irreiterables. 

A su intento lo llamd “bosquejo de una morfologia 
de la historia universal” y saltando sobre la ldgica —11a- 
mada por 61 Idgica del espacio— tratd de captar con in- 
tuicidn mas poetica que cientifica el alma oculta de esas 
culturas para descubrir, en cada una de ellas, la tipi- 
cidad irreiterable. 

Alcanzar este objetivo era abandonar para siempre 
la idea de una historia universal en linea recta y ate- 
nerse al analisis de las multiples culturas, como a una 
maravillosa floracidn de especimenes distintos, abando- 
nados al juego cruel del nacimiento y la muerte. 

“Cada una de estas culturas”, escribia, “imprime a 
su materia, que es el hombre, su forma propia; cada 
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una tiene sus propias ideas, sus propias pasiones, su 
propia vida, su querer, su sentir, su morir propios... 

“Cada cultura posee sus propias posibilidades de 
expresidn, que germinan, maduran, se marchitan y no 
reviven jam&s. Hay muchas pl&sticas muy diferentes, 
muchas pinturas, muchas matem&ticas, muchas ffsicas; 
cada una de ellas es, en su profunda esencia, totalmente 
distinta de las dem&s; cada una tiene su duraeidn limi- 
tada; cada una estd encerrada en si misma, como cada 
especie vegetal tiene sus propias flores y sus propios 
frutos, su tipo de crecimiento y decadencia. Esas cul- 
turas, seres vivos de orden superior, crecen en una su¬ 
blime ausencia de todo fin y propdsito, como flores en 
el campo. Pertenecen, como las plantas y los animales, 
a la naturaleza viviente de Goethe, no a la naturaleza 
muerta de Newton.” 2 

Para llevar a buen termino su bosquejo de morfo- 
logia histdrica Spengler contaba con un magnifico estilo 
literario y una asombrosa erudicidn. Es admirable su 
versacion cuando coteja, con competencia que iguala 
su audacia, las mds diversas manifestaciones de las prin- 
cipales culturas conocidas y extrae de ellas conclusiones 
cuya discutible pertinencia no les quita hondura ni 
interds. 

La idea de cultura plantea el problema de la otra 
categoria morfoldgica usada por Spengler: la civiliza- 
cidn. La relacidn entre una y otra cabe en la respuesta 
a la pregunta crucial de la historia: <jQud es la civiliza- 
cidn concebida como secuencia Idgica, como plenitud 
y termino de una cultura? 

Porque cada cultura tiene su civilizacidn propia y 
esta constituye el extremo artificioso a que puede llegar 
una especie superior de hombres. 

2 O. Spengler, La decadencia de Occidente, Madrid, Espa- 
sa Calpe, 1934, t. I, p. 38. 
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“Es un remate”, escribe Spengler, "subsigue a la 
accidn creadora como lo ya creado, lo ya hecho; a la 
vida como la muerte; a la evolucidn como el anquilo- 
samiento; al campo y a la infancia de las almas —que 
se manifiestan por ejemplo en el ddrico y en el gdtico— 
como la decrepitud espiritual y la urbe mudial petrifi- 
cada y petrificante. Es un final irrevocable, al que se 
llega siempre de nuevo, con intima necesidad.” 3 

Este ocaso tecnicista y mecanizado afecta a Occi- 
dente a partir del siglo xix y todo el orbe de la cultura 
padece la impronta de los artificios montados por la 
razdn econdmica. La urbe mundial es la expresidn ti- 
pica de este mundo sin alma. 

"La urbe mundial significa el cosmopolitism© ocu- 
pando el puesto del terruno, el sentido frio de los hechos 
substituyendo a la veneracidn de lo tradicional; significa 
la irreligidn cientifica como petrificacidn de la anterior 
religidn del alma, la sociedad en lugar del Estado, los 
derechos naturales en lugar de los adquiridos [privile¬ 
ges]. El dinero como factor abstracto, inorg&nico, des- 
provisto de toda relacidn con el sentido del campo fruc- 
tifero y con los valores de una originaria economia de 
la vida, esto es lo que ya los romanos tienen antes que 
los griegos y sobre. los griegos. A partir de ese momen- 
to, una concepcidn distinguida y elegante del mundo 
es tambien cuestidn de dinero.” 4 

El diagndstico es claro y su contundencia inspira 
un prondstico en consonancia: en este Occidente domi- 
nado por los poderes del dinero, el pueblo alem&n, por 
sus condiciones morales, es el unico habilitado para ha- 
cer triunfar, sobre la hegemonia de las finanzas, la je- 
rarquia de una politica inspirada en la fuerza de la 
sangre. 

Si esta conclusidn coincide con la derrota alemana. 


3 Ibid., p. 54. 

4 Ibid., p. 57. 
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habra que torcer mucho el hilo para hacerla casar con 
el derrotismo. Osvaldo Spengler fue uno de los anima- 
dores del movimiento nacional alemdn y de alguna ma- 
nera su predica cuajd en una accidn cuyo fracaso no 
resta grandeza a sus designios. El soldado alem&n fue 
el ultimo militar europeo que sell6 con su sangre la 
efectiva decadencia de Occidente. No solamente sobre- 
vivieron en 61 los valores temperamentales del coraje, 
sino los mas espirituales de la disciplina y el sacrificio 
aceptado hasta sus tiltimas consecuencias, para la rea- 
lizacidn de una Europa unida bajo la direccidn alemana. 

Pero La decadencia de Occidente no entraria en 
consideracidn dentro de un programa de filosofia de la 
historia, si a sus condiciones literarias no anadiera un 
valor de sintoma, con respecto a nuestro tiempo. Fue la 
expresidn de una minoria inteligente, de una aristocracia 
del espiritu, que sin auspiciar un retomo a los principios 
religiosos del cristianismo, veia en el progresismo del 
mundo capitalista el triunfo de una mentalidad mezqui- 
na y empobrecedora, y en la amenaza del socialismo 
marxista la forma mas degradante y estiipida de esa 
misma mentalidad. 


El historicismo y el ideal proteico del hombre 

El pensamiento aleman logro los frutos mas significati- 
vos del mundo contempor&neo. La vulgaridad aterra- 
dora de la filosofia anglosajona y el racionalismo acarto- 
nado de la inteligencia francesa abrian amplio cr6dito 
a favor de los epigonos de la ideologia alemana. fistos 
parecian dispuestos a captar el flujo mismo de la vida, 
en un pensamiento generosamente presionado por la 
tentacidn de lo real concreto. 

Hegel habia puesto todo su enfasis en una filosofia 
de la historia capaz de descubrir la finalidad implicita 
en el curso diacrdnico del hombre. Su sistema asignaba 
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a cada dpoca una figura significativa en la marcha pro- 
gresiva del Espiritu Absoluto. 

La critica al pensamiento hegeliano se ceb6 en esa 
nocidn que no lograba satisfacer el crudo materialismo 
de sus epigonos de izquierda, ni colmaba la aspiracidn 
religiosa de aquellos discipulos que se conservaban cris- 
tianos. Marx y Kierkegaard encarnaron las formas mds 
decididas de ambas criticas y abrieron al espiritu euro- 
peo las perspectivas de dos actitudes filosdficas dife- 
rentes: la de una ideologia subordinada a las exigencias 
del poder politico y la de una busqueda personal de la 
propia situacion existencial. 

Entre ambas corrientes espirituales, el historicismo 
centrd su indagacidn en las manifestaciones del espiritu 
objetivo, con el propdsito de descubrir el alma de los 
hombres que idearon esas formas de expresidn y las 
hicieron vehiculo de su concepcidn del universo. 

La frase concepcidn del universe y la palabra cos- 
movisidn se convirtieron en clave imprescindible para 
comprender las diversas fepocas histdricas, y mas alld 
de un uso perfectamente legitimo disolvieron, en la cam- 
biante variedad del tiempo, toda posibilidad de un co- 
nocimiento fundado en categorias de valor universal. 

En la idea de una concepcidn del universo v&lida 
para determinadas epocas entraban en consideracidn ele- 
mentos dignos de ser tenidos en cuenta por el historia- 
dor de la cultura, cualquiera fuese su posicidn frente al 
problema de la verdad del conocimiento. La concepcidn 
del universo era una respuesta valoradora del hombre, 
metido en los condicionamientos del tiempo y frente a 
la totalidad del mundo. Esta respuesta tomaba en cuen¬ 
ta los datos de la religidn, las ciencias y los prejuicibs 
mds o menos tradicionales de ese particular momento 
histdrico. 

Para el historicismo todo canon axioldgico se disol- 
via en la concepcidn del universo. Sdlo se podia admi- 
tir una critica inmanente e histdricamente relativizada 
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de los valores. La vida, en su fase superior y humana, 
se convertia en la fuerza creadora de una serie sucesiva 
de formas culturales. Se desafiaba todo intento de sis- 
tematizacion a la manera de Spengler, porque este pro- 
digio de fecundidad vital se prodigaba sin cesar, y obe- 
decia a una capacidad creadora sin rumbo ni sentido 
universal, a no ser su propia pletora expansiva. 

Se trataba tambien de penetrar en la esencia con- 
creta de la historia y observar el arte, la ciencia, el Es- 
tado, la sociedad y la religidn como expresiones vivas 
del hombre en una dpoca determinada. Dilthey, el mds 
vigoroso de sus representantes, queria ensenar a ver esas 
realidades y disipar asi las tinieblas y los fantasmas acu- 
mulados por el largo equivoco del abstractismo cienti- 
fico. Proponia, como medio adecuado para superar los 
enlaces Idgicos con que se explicaban las actividades del 
espintu, la nocidn de sistema, mds apta para dar un claro 
sentido de las conexiones, esencialmente temporales, que 
unian en un todo las distintas actividades de una so¬ 
ciedad. 

“Nunca se debe olvidar”, sugeria, “la relacidn entre 
el contenido parcial, disecado por asi decirlo, y el orga- 
nismo de la realidad, el unico en que palpita la vida 
misma. Mds bien, s61o partiendo de esta relacidn, el 
conocer puede otorgar a los conceptos y proposiciones 
su forma exacta, y asignarles el valor cognoscitivo que 
les corresponde. Fue el error fundamental de la escuela 
abstracta descuidar la relacidn del contenido parcial abs- 
tracto con el todo vivo y, a la postre, tratar estas abstrac- 
ciones como si fueran realidades. El error complemen¬ 
tary, pero no por ello menos fatal, de la escuela histd- 
rica fue que, conmovida por el hondo sentimiento de 
la realidad viva, irracionalmente poderosa y que sobre- 
pasa a todo conocimiento segun el principio de razdn 
suficiente, huyera del mundo de la abstraccidn.” 5 

' 5 G. Dilthey, Introduccidn a las ciencias del espiritu, Bs. As., 
Espasa Calpe, 1948, t. I, p. 48. 
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Una abstracci6n que tome sus instrumentos nocio- 
nales por realidades concretas es, quizO, el pecado de la 
filosofia hegeliana, pero un saber histdrico que renun- 
cie al conocimiento de las esencias y al valor universal 
de los conceptos abstractos se condena a un relativismo 
que hallard sumamente dificil explicarse como saber. 

Sin lugar a dudas, todos estos movimientos filosd-' 
ficos, al par que traducen la profunda desorientaciOn 
del hombre moderno en la respuesta a su destino en el 
mundo, aportan a una sana filosofia del ser puntos de 
mira capaces de enriquecer el acervo de nuestra cien- 
cia del hombre y comprender mejor aquello que el tiem- 
po de la historia anade a nuestra realidad esencial. 

Algo dijimos respecto al valor acumulativo del pa- 
sado y a su calidad condicionante en nuestra actos 
humanos. Nietzsche, en alguna oportunidad, habl6 de 
la inconveniencia de un excesivo estudio de la historia. 
Advertia con su particular sagacidad para percibir la 
decadencia, que el peso de los hechos preteritos sobre 
el presente podia tener un efecto asfixiante. A su modo, 
y en un contexto puramente natural, descubria la radi¬ 
cal ambivalencia del tiempo en su aptitud para crear 
circunstancias favorables o desfavorables al desarrollo 
del hombre. 

El historicismo, seducido por la variedad de las res- 
puestas a las solicitudes de la realidad, no vio bien que 
el tono vital de esas respuestas hablaba, a quien sabia 
escuchar, de estimulos vivificadores y empobrecedores, 
metafisicamente relacionados con la mayor o menor hon- 
dura de nuestra participation en el ser o biolOgicamente 
vinculados con una actividad inmanente robusta o an6- 
mica. De cualquier modo se trataba de grados, de va- 
riaciones en la intensidad y la fuerza de la expresibn 
cultural que permitia una valoraciOn adecuada a las va- 
riadas formas de la vida histOrica. 

Para un realista cldsico, la apreciaciOn de tales am- 
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bivalencias estd conectada con dos aspectos de iluestra 
realidad Humana: uno biologico y otro espiritual. 

Nuestra poncepcidn del mundo depende, en primer 
lugar, de nuestra aptitud para penetrar cognoscitiva- 
mente en la realidad y esto depende tanto de condicio- 
nes personales como de la existencia de tradiciones sa- 
pienciales. Un mundo que ha renunciado a la sabidu- 
ria para obedecer a su libido dominandi estd condena- 
do a los esquemas de una ciencia intrinsecamente domi- 
nada por las exigencias del poder. En una situacidn asi, 
el repertorio de la vitalidad se agota en la consecucidn 
de objetivos utilitarios y queda ciego para el cultivo 
de valores nobles. 

Dios es el Ser y nosotros somos en la medida de 
nuestra participacidn en su fuerza creadora. La pleni- 
tud de la vida humana estd en relacidn con el esfuerzo 
realizado para alcanzar una hondura sapiential alta. 
Para esto necesitamos el apoyo de los otros. Rodeados 
de indiferentes y en un imbito de flojera colectiva, pa- 
decemos la presidn del clima moral menguado y acusa- 
mos en nuestra propia respuesta a la vida las conse- 
cuencias de ese desfallecimiento del vigor espiritual. 
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Capitulo XVI: El fin de la historia (2) 


Optimismo y pesimismo hist6ricos 

Prescindimos del fundamento temperamental que da p&- 
bulo a estas dos actitudes vitales ante el decurso de la 
historia. Se puede ser temperamentalmente optimista y 
enfrentar con buen &nimo las vicisitudes presentes, sin 
hacerse ninguna ilusidn respecto de un futuro que nues- 
tra condicidn mortal condena a hundirse en la muerte. 

La esperanza religiosa en la victoria final sobre la 
muerte no nace del temperamento, sino de la adhesidn 
al testimonio de la Revelacidn. El optimismo y el pesi¬ 
mismo histdricos tienen raices espirituales que no se des- 
cubren en una excursidn por el campo de la psicologia. 
Suponen sendas posiciones frente a la tradicidn y al 
propio valor del hombre, que determinan opciones tan 
tajantes como las senaladas por Agustin en la Ciudad 
de Dios. 

Los optimistas creen en un triunfo definitivo de la 
ciudad terrena y en una suerte de prdtesis paradisiaca 
construida por el hombre de espaldas a Dios. El pesi- 
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mismo histdrico tiene dos fuentes de las cuales extra© 
sus convicciones, sin necesidad de reforzarlas con un 
talante sombrio: la naturaleza y la Revelacidn. 

El pesimismo fundado en la naturaleza examina la 
vanidad del esfuerzo humano ante la absoluta certeza 
de la muerte. El religioso descubre en el orgullo demiur- 
gico del hombre la tiltima ilusidn demoniaca que busca 
apartarlo de su humildad ofreciSndole un imposible do- 
minio sobre toda la realidad creada. 

Pero tanto unos como otros, puestos frente a los 
acontecimientos que configuran la etopeya del mundo 
moderno, coinciden en el diagndstico de su gravedad 
y en el prondstico de una cat&strofe inminente. Los cris- 
tianos creen que s61o Dios puede cambiar el rumbo de 
la historia y abrir la perspectiva de una humanidad re- 
novada por la directa intervencidn de Cristo en un su- 
ceso esjatoldgico final, o por el fracaso de las esperan- 
zas progresistas desatadas por el socialismo. Los pesi- 
mistas no cristianos sdlo advierten los desastres acumu- 
lados por los mal llamados adelantos tdcnicos y esperan 
el caos final del prometido paraiso terrenal. 

La Revolucidn es por antonomasia el hecho moder¬ 
no y se impone desde hace cuatro siglos con los signos 
evidentes de una victoriosa posesidn del mundo por par¬ 
te del hombre y de un paulatino abandono de la sabi- 
duria teoldgica, en beneficio de una ciencia radical- 
mente mundana. 

La burguesia tom6 definitivamente el poder duran¬ 
te el siglo xvm y trat6 de afianzarlo confi&ndose en los 
sofismas dosificados del liberalismo y la democracia y 
en los reiterados milagros del sufragio. 

Como escribia Daniel HalSvy, las m&s bajas extrac- 
ciones de la sociedad se han turnado en los gobiernos. 
El poder efectivo estd en manos de una ralea universi- 
taria, movida por una plutocracia sin nombre ni ape- 
llido. Todos los que sabian pensar y amaban la verdad 
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por el gusto de ser lucidos advirtieron el fracaso de la 
Revolucidn Francesa. Frente a esa decepcidn, el opti- 
mismo invencible del progresista puso su esperanza en 
la revolucidn futura, en la que realizaria el proletarian 
do, precisamente _ por ser los mds perjudicados en el 
cambio promovido por la burguesia. 

Hegel habia ensenado la necesidad de la negacidn 
y Marx hall6 en el mundo obrero las condiciones sufi- 
cientes de abyeccidn para que de kl partiera el movi- 
miento hacia la conquista definitiva de la condicidn 
humana. 

El burgues simplified los antagonismos existentes 
durante el Antiguo Regimen y los redujo a dos clases 
sociales claramente diferenciadas: burguesia y proleta- 
riado. El valor de la burguesia estaba en su innegable 
aptitud para romper todos los encantos religiosos del 
Antiguo Rdgimen y crear un mundo gobernado por cri- 
terios estrictamente econdmicos. 

“Todas las relaciones sociales, con su cortejo de 
creencias y de ideas admitidas y veneradas”, escribia 
Marx en el Manifiesto, “quedan rotas. Las que las re- 
emplazan se hacen anejas antes de haber podido cris- 
talizar, Todo lo que era sdlido y estable es destruido, 
todo lo que era sagrado es profanado y los hombres 
se ven forzados a considerar sus condiciones de exis- 
tencia y sus relaciones reciprocas con desilusidn.” 

Este era, para Marx, el saldo de la Revolucidn Fran¬ 
cesa. Habia que tener gran confianza en el valor dia- 
ldctico de la negacidn para esperar de este desastre la 
plenitud de los tiempos, 

La esperanza en la historia, concebida por la Re¬ 
volucidn, confia en el valor pedagdgico de las cat&stro- 
fes y especialmente en la influencia destructiva del eco- 
nomicismo burgues. Una vida social orientada exclusi- 
vamente por la economia concluye por pervertir todas 
las actividades espirituales del hombre e indirectamente 
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demuestra su absoluta vaciedad. La religidn, la filoso- 
fiia y la politica puestas al servicio del dinero se descu- 
bren como sendos enganos, como pobres ilusiones para 
disfrazar la rudeza de la necesidad. 

Descubierto el engano, al proletariado le toca con- 
tinuar el movimiento econdmico iniciado por la burgue- 
sia, bajo el signo de la masa. 

La masa no es ya el pueblo diversificado en esta- 
mentos, oficios y condieiones. Es una nueva entidad 
socioldgica que irrumpe en todos los procesos revolu¬ 
tionaries y durante el siglo xix comienza a recibir el 
cuidado de cuantos se interesan en mover sus apetitos 
para venderle un articulo, una idea o hacerle aceptar 
un proyecto. Sus reflejos son simples y gracias a las 
tdcnicas mancomunadas de la sociologia y la psicologia 
en la propaganda, se la puede dirigir en un sentido u 
otro. Basta disponer de los medios de comunicacidn 
indispensables. 

No trato de dar una definicidn de la llamada socie- 
dad de masas, cultura de masas o medios de informa- 
ci6n de masas. La masa fue creada por la civilizacidn 
industrial como una institucidn permanente. La lucha 
por el poder consiste en ilusionarla para captar su apoyo. 

La existencia del hombre masa 

Ortega y Gasset dedied a este tema el mejor de sus libros. 
Senalaba desde el prdlogo algunos caracteres del hom¬ 
bre masa, especialmente su falta de intimidad y de no- 
bleza y el hecho de obrar siempre en conjunto, mas aun, 
en aglomeraciones, como si sintiera su radical ineptitud 
para una conducta personal y responsable ante la vida. 
El hombre masa —decia Ortega— es el individuo no ca- 
lificado por ninguna excelencia y que no exige de si 
mismo nada, ni siquiera el esfuerzo de reconocer su 
propia limitacidn. 
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“Lo caracteristico del momento”, anadia, “es que 
el alma vulgar, sabiendose vulgar, tiene el denuedo de 
afirmar el derecho de la vulgaridad y lo impone don- 
dequiera.” 

No seria muy prof undo explicar esta situacidn como 
consecuencia de un impulso civilizador movido por las 
preferencias econdmicas, pero considerados los hechos 
en un nivel de apreciacidn inmediata, es lo primero que 
se ofrece a la reflexidn. 

Una sociedad altamente industrializada no puede 
tener por destinatario un cliente exigente y distinguido, 
porque entonces su produccidn seria lenta y antiecond- 
mica. La produccidn en gran escala necesita un cliente 
andnimo y totalmente standarizado en sus gustos y ne- 
cesidades. Esta condicidn primordial de una gran in- 
dustria apunta a una masificacidn de los consumidores. 

El trabajo de la sociedad industrial se hace para 
la masa. En un primer momento esta masa siente "el 
crecimiento de la vida”, el ensanchamiento del horizon- 
te vital como resultado de su acceso a un m&s alto nivel 
de consumo. Aumenta el repertorio de sus elecciones 
y pierde, en gran parte, el sentido de sus limitaeiones. 

El hombre masa no siente la decadencia de una 
cualidad que nunca conocid. En la primera euforia de 
sus triunfos cree, por el contrario, que la historia mar- 
cha en el mismo sentido de sus conquistas sociales y 
no advierte la perdida de la autoridad, convencido de 
los nuevos valores fundados sobre la cantidad. Confia 
en el futuro y pierde de vista la necesidad de gobierno 
y orientacidn. 

El diagndstico de Ortega ve en la ascensidn del 
hombre masa dos aspectos que se complementan: un 
aumento de posibilidades para el ciudadano comun y 
la ausencia de una clase dirigente noble. 

"El hombre masa”, nos dice, “es el hombre cuya 
vida carece de proyecto y va a la deriva. Por eso no 
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construye nada, aunque sus posibilidades, sus poderes, 
sean enormes.” 

El anblisis del hombre masa no le hizo perder a 
Ortega y Gasset su amor por la democracia liberal y 
atribuia esta invasibn del tono plebeyo en todos los 
menesteres de la cultura a una explosibn demogrdfica 
ayudada de una eficaz adaptation educativa. Era una 
visibn relativamente optimista que le hacia escribir: 
“La democracia liberal fundada en la creacibn tbcnica 
es el tipo superior de vida publica hasta ahora cono- 
cido [... ] Este tipo de vida no serd el mejor imagina¬ 
ble, pero el que imaginemos mejor tendra que conser- 
var lo esencial de aquellos principios [...] Es suici- 
da todo retorno a formas de vida inferiores a las del 
siglo xix.” 

Ortega no vio en el liberalismo la Revolucibn. De 
otro modo no se explica por qub raz6n a poco de haber 
escrito la frase transcripta afirma que la Revolucibn ter- 
giversa el orden tradicional y el hombre masa es pro- 
ducto de este trastrocamiento y de la superproduccibn 
a que lo habitua la tecnica industrial y la solicitud ple- 
biscitaria del partido de turno. El hombre masa aca- 
riciado en sus peores inclinaciones por la convergencia 
de ambas adulaciones ha perdido el sentido de lo supe¬ 
rior y de la bondad de los riesgos que caminan junto 
con las tensiones vitales fuertes. Seguro que nada se 
intentard contra el mientras se refugie en el anonimato 
del gran numero, su existencia carece de dramatismo 
personal y sblo queda librada al peligro de las catds- 
trofes sociales. 

Este beneficiario abstracto de las conquistas colec- 
tivas no tiene sentido de la existencia de un derecho 
como privilegio. Se le ha ensenado a abominar de todo 
cuanto sea resultado de un esfuerzo personal, para acep- 
tar unicamente lo que adviene como resultado de una 
lucha anonima. 


328 


Pronostico Ortega la desobediencia como actitud 
generalizada por la incapacidad para aceptar un or- 
den y atribuyd la situacidn a la autosuficiencia que pro¬ 
duce la ausencia de sentido critico. El hombre masa se 
sabe vulgar y reclama el derecho a seguir sidndolo. Mds 
todavia, lo reclama como una superioridad. 

Las observaciones de Ortega y Gasset inspirarian 
un prondstico pesimista, pero nuestro fildsofo hubiera 
dejado de ser quien era, si no hubiese confiado en la 
eterna capacidad creadora de la vida. La rebelidn de 
las masas tanto podia ser sintoma de ingreso a una so- 
ciedad mejor, como de regreso a una barbarie de que 
no se tenia idea. Todo hace presentir esta ultima salida, 
pero habria que cambiar el elenco nocional del pensa- 
miento orteguiano para que 6ste no nos diera la posi- 
bilidad de un fin feliz. 

“Es indudable”, decia, “que en un balanceado diag- 
ridstico de nuestra vida publica los factores adversos 
superan con mucho a los favorables, si el cdlculo se 
hace no tanto pensando en el presente como en lo que 
anuncian y prometen 

El crecimiento del Estado como organizacidn capaz 
de capitalizar el deseo de seguridad y dominacidn de 
las masas le hacia prever un tiempo de despotismo ante 
el cual las antiguas tiranias serian juegos de ninos. El 
hombre masa admira el Estado modemo y en el engra- 
naje andnimo de su organizacidn ye manifiesto el poder 
de su propio anonimato. 

“£ste es el mayor peligro que amenaza a la civili- 
zacidn: la estatificacion de la vida, el intervencionismo 
del Estado, la absorcidn de toda espontaneidad por el 
Estado, es decir, la anulacidn de la espontaneidad his- 
tdrica, que en definitiva sostiene, nutre y empuja los 
destinos humanos.” .. - 

El Vaticinio sobre la 6poca se centra en el creci¬ 
miento del Estado y en'la destruccidn de una rica . y es- 





pont&nea vida social crecida en el libre ejercicio de los 
diversos talantes existenciales, 

Para vivir conforme a las exigencias de su natura- 
leza, el hombre debe estar referido en su conducta per¬ 
sonal y social a drdenes objetivos de validez universal. 
Ortega creia que vivir era ir disparado hacia algo, ca- 
minar hacia una meta m&s alld de su propio caminar, 
Esta hubiera sido una hermosa explicacidn de la voca- 
ci6n metafisica del hombre, si Ortega no lo hubiera 
encerrado en la inmanencia de su vitalismo. Porque era 
la vida quien disparaba sus propios objetivos y proyec- 
taba, allende ella misma, las sombras de sus ilusiones 
culturales. Sus fdrmulas se estrellan contra la imposi- 
bilidad de encontrar normas fijas y eternas para conju- 
rar la sospecha de un destino humano convocado por 
los espejismos de sus ilusiones irremediables. 

La ciudad moderna ha roto con Dios 

El hombre masa es un producto, hasta cierto punto ar¬ 
tificial, del mundo moderno. Es un hombre que ha 
roto las raices ontoldgicas y religiosas que lo ligan a 
Dios y al universo. Destruida la relacidn viva con el 
hontanar metafisico de la Revelacion, el acuerdo del 
hombre con el cosmos ha sido violado en su estructura 
mas intima. La consecuencia inmediata es la p6rdida 
de la vida interior en beneficio de un comportamiento 
dirigido por los santo y senas de la propaganda ma- 
sificadora. 

En el fondo del desencuentro hay un deseo de do- 
minacidn demoniaca, que se traduce en la construccidn 
de una sociedad sin mis norma que el desmesurado cre- 
cimiento del poder sobre la realidad. 

El fundamento de toda civilizacidn es religioso. El 
universo es visto como un signo sensible de la divinidad. 
En esta relacidn sacramental del hombre y el mundo, 
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la inteligencia percibe el lazo de una solidaridad radical 
fundada por Dios mismo. Soznos administradores del 
universo y por lo tanto debemos dar cuenta a su Senor 
y Dueno del mo que hagamos de nuestras fuerzas y de 
las actitudes asumidas en nuestro fuero ultimo frente 
a toda criatura. Esta disciplina animica impuesta por 
la reference a Dios de todos nuestros actos crea un ordem 
de virtudes controlado por la presencia mistica de la fe. 

La civilizacidn, como todo proceso vivo, depende 
de la energia y el vigor de Ios hombres que la sostienen 
con su saber y su, trabajo. Esta actividad se pierde 
cuando degenera la relacidn del hombre con las reali¬ 
dades integrantes del cosmos fisico o metafisico. No im- 
porta que en sus comienzos el vinculo degenerado se apo- 
dere parasitariamente de todas las energias morales y 
espirituales del hombre y d£ la impresidn de un poderoso 
dinamismo, Estos excesos son posteriormente pagados, 
cuando se comienza a descubrir la atrofia sufrida por 
otros drganos espirituales. 

El mundo moderno sintid, en sus primeros momen- 
tos, la euforia de sus conquistas econdmicas y el formi¬ 
dable dxito de su expansidn comercial. Marx tenia razdn 
cuando hablaba del cardcter fundamentalmente econd- 
mico de la dpoca capitalista, y probaba su pertenencia al 
circulo de pensadores formados por la economia cuando 
esperaba de ella resultados redentores, andlogos a los de 
la religidn. 

El homo oeconomicus es una variedad del raciona- 
Iismo y su inclinacidn a considerar la realidad como la 
presa ofrecida a su violencia dominadora, destruye el 
fondo sacral de la relacidn del hombre con el mundo y 
enferma hasta las raices mds profundas de la existencia. 

Marcel De Corte considera que las civilizaciones, co¬ 
mo la vida misma del hombre, tienen un ritmo ciclico y 
estdn amenazadas por la esclerosis del automatismo en 
cuanto se abandona el gesto religioso y se penetra en 
todas las realidades con premura de traficante. 
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“La civilizaci6n es entonces reemplazada por la tfec- 
nica de dominacidn del mundo, en donde el hombre, 
identificado al espiritu que ha cortado todos sus lazos, 
se presenta como trascendiendo al universe.” 1 

El dcwninio alcanzado por el hombre moderno sobre 
la naturaleza externa tiende a completarse por un some- 
timiento semejante llevado sobre el hombre mismo. Las 
tecnicas que permitieron una transformacidn tan r&pida 
del habitat humano y lograron tan rotundos 6xitos en 
la explotacidn de la tierra, debian ser emuladas en el 
dominio de las almas y encontrar un suced&neo de Dios 
para la posesidn de la vida interior. 

Esto no podia ser sino un idolo y un espejismo or- 
nados con los oropeles de una falsa etemidad y una tras- 
cendencia fraguada. Comte lo habia anticipado en su 
“Gran Fetiche” y Marx en su culto de la clase mesidnica. 
Tanto en uno como en otro, lo personal se hundia en lo 
colectivo para escapar a las limitaciones individuales y 
embriagarse en el poder de la pseudotrascendencia y 
la pseudoetemidad del animal social. 

El psicoandlisis completaba el trabajo de la ideolo- 
gia, descendiendo hasta el infierno del subconsciente 
para destruir los controles que la voluntad y la inteli- 
gencia hubieren puesto en manos de la personalidad. El 
freudismo aparecia con su verdadero rostro en esa des- 
truccidn de la 6tica, sacrificada a los idolos oscuros donde 
se pierden los rasgos personales del hombre. Julius Evola 
lo decia con pertinencia cuando escribia: “Todo con- 
flicto del alma pierde su cardcter 6tico y se revela como 
la consecuencia de un hecho histeroide. Cuando la per¬ 
sonalidad consciente arroja y combate las impulsiones 
de la otra parte de si misma, no se manifiesta ninguna 
ley superior, sino solamente una suerte de querella fami¬ 
liar o de choque entre complejos. El yo seria incapaz 

1 Marcel De Corte, Ensayo sobre el fin de nuestra civili- 
zacidn, Valencia, Fomento de Cultura, s. d. 
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de taper una expresidn autonoma, si no un autosadiamo 
o un complejo egoldtrico” 

tjn hombre movido por impulsiones nutritivas y 
sexuales es ya un bombre gen6rico. Basta explicar el 
cardcter dependiente de las otras actividades del espi- 
ritu, para reducir la personalidad a menos que un reflejo 
condicionado. Marx y Freud empenaron todas las fuer- 
zas de sus inteligencias para efectuar esta reduccidn. 

Destruidas las raices de la existencia humana -afir- 
mabft De Corte— decrece la vitalidad. El hombre trata 
de compensar esta mengua con la invencidn de medios 
artificiales para no sentir el dolor de sus munones espi- 
rituales. La ideologia es la ilusidn ortopddica del fracaso. 
No siento mi desdicha de hoy si me refugio en la ilusidn 
de un manana venturoso, 

“Es la trascendencia abstracta, diametralmente opues- 
ta a la trascendencia concreta formada con estructuras 
independientes del pensamiento humano. Sobre esta ilu- 
sidn el hombre ejerce su imperio, porque estd intima- 
mente confundida con su existencia disminuida.” 2 

Impelidos por la ideologia a tener un pensamiento 
pre-fabricado y una respuesta de confeccidn para todas 
las cuestiones reales, no nos debe extranar que el hombre 
formado bajo la impronta de las ideologias no tenga la 
densidad de un verdadero hombre. Sus reflejos est&n 
condicionados por la propaganda y en su comporta- 
miento obedece a estimulos creados por los artificios de 
una ciencia del sometimiento. Este hombre masa no 
tiene familia, ni patria, ni profesidn, ni Iglesia. Puede 
estar aqui o alii. Sus vinculos y lealtades nacen de la 
ideologia y se pierden con ella. Ningun lazo de sangre, 
de estirpe o de cultura lo liga a nadie y estd dispuesto a 
gritar viva o muera segun los dictdmenes de una tdctica 
en perpetuo movimiento. 

El hombre masa, en la perspectiva conceptual sos- 
2 Ibid. 
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tenida por De Corte, es el fruto de una perdida de |dta- 
lidad y se inserta en la linea de una evasidn de la| rea¬ 
lidad por el camino de la utopia. La tecnica revolu¬ 
tionary, freudianomarxista, tiene por propdsito la fabri- 
cacidn de un hombre del cual haya desaparecido todo 
cuanto no sea gen&rico, comunicable, intercambiable y 
colectivo. 

Los cl&sicos no conocieron la existencia de un poder 
social independiente de la sociedad que regia. Las re- 
flexiones sobre ese tema, tanto en Platdn como en Aris- 
tdteles, se ubican en un contexto de exigencias morales 
que colocan al poder en un dmbito de obligaciones. 

La pseudociencia politica nacida con Maquiavelo 
ve lo social como un terreno donde el politico ejerce su 
dominio. Con 61 nace la idea de una tecnica del poder 
que prescinde metddicamente de cualquier finalidad 
ajena al poder mismo. El poder es un fendmeno autd- 
nomo regido por la intima dialectica de su naturaleza, 
al margen del autdntico orden practico. La ciencia poli¬ 
tica se convierte en una reflexidn sobre la economia de 
esa dialectica. El propdsito es instalar, sobre ese cono- 
cimiento, una tdcnica del dominio. 

w Lo politico no emana ya de lo social y no surge 
como un fruto del arraigo del hombre en la vida social 
organizada; es, por el contrario, un producto de forma 
diversa: dogm&tico, doctrinal, tecnico, cientifico, jurl- 
dico, mitico o pasional, pero en todos los casos, sepa- 
rado. Trabaja desde afuera los instintos sociales des- 
trozados del hombre y reducidos a necesidades mate- 
riales. Los pliega y los amasa a su gusto. Los usa en 
su provecho hasta que puede construir con ellos una 
unidad tan nueva como falsa ” 

De Corte llama la atencidn sobre la confusidn, cada 
dla mds frecuente, entre lo social y lo colectivo. Lo so¬ 
cial es la familia, el pueblo, la ciudad, la parroquia, la 
regidn, la nacidn. Lo colectivo es una entidad forjada 
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por la |imaginaci6n y trata de juntar los individuos con 
lazos i|naginarios, no reales. La relacidn org&nica entre 
los miejnbros de una sociedad es silenciosa y profunda, 
Se puefle inventar el “dia de la madre” y crear un am* 
biente jde sentimentalismo colectivo favorable a la in¬ 
dustrial y al comercio, pero el lazo que line a la madre 
con el hijo no es producto de la propaganda, es un ins- 
tinto entranable capaz de ligar a estos dos seres m&s 
alld de cualquier convencidn, En cambio los lazos que 
atan a los miembros de un partido, a los grupos ideo- 
16gicos, a la nueva generacidn o a los defensores de los 
derechos del hombre, est&n sostenidos por la palabra, el 
pregdn y el milagro diario del slogan. 

“Todos estos rasgos de la vida politica actual tienen 
su raiz en la desaparicidn de lo social en provecho de lo 
colectivo y en la crisis moral que esa sustitucidn en- 
gendra” 

El colectivismo es producto del progreso t6cnico. 
En ese sentido el hombre contempor&neo sigue el rumbo 
trazado por la RevoIuci6n. La t6cnica aplicada a las 
colectividades crea al hombre masa, y aplicada a su 
vez al hombre masa crea el colectivismo. 

Un hombre sin raices existenciales pierde vitalidad, 
se atrofia su sentido social y cae f&cilmente en las redes 
de la propaganda politica. 

Marcel De Corte examina la influencia sobre el cris- 
tianismo de esta disyuncidn entre el espiritu y la vida, 
entre lo politico y lo social, entre el prestigio de la tec- 
nica colectivista y la naturaleza social del hombre. Ase- 
gura De Corte que el hombre formado bajo el influjo de 
la propaganda colectivizante se ha vuelto constitutiva- 
mente inepto para recibir el mensaje de la fe. Las bases 
naturales capaces de recibir la infusidn del Espiritu es- 
t&n minadas de arriba abajo. 

El cristianismo exige una vida personal y una res- 
ponsabilidad en consonancia para ejercer su efecto sal- 
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vftdor. El hombre masa es inabordable por eseflado y 
s61o se puede llegar a 61 a trav6s de lo impersonal y co- 
lectivo. No es extrano que un sedicente pro^esismo 
cristiano hable de un proceso de “cristificacidn” impuesto 
por la evoluciOn biolOgica de la especie humana. 

En la medida en que el mensaje cristiano busque 
articularse en la idea del progreso, el sortilegiO de la 
t6cnica y el asedio de la politica masiva, deja de ser cris¬ 
tiano y se convierte en impulso religioso al servicio del 
mundo totalitario. 

La idea del progreso desvia al cristiano del esfuerzo 
personal de conversion interior y le hace creer en una 
marcha optimista del universo que le permitird alcanzar 
la perfecciOn abandondndose a la corriente de la historia. 

La propaganda masiva le hace creer en la necesidad 
de adaptar el mensaje de Cristo a lo que quiere el hom¬ 
bre masa. El asedio de la politica lo ha convencido de 
que la humanidad va hacia una tecnocracia colectivista 
y que conviene ponerse al paso del progreso para no 
quedar relegado al basural contrarrevolucionario. 

De Corte no cree en un happy end, por lo menos, 
no en los limites de este mundo. El hombre modemo 
quiere satisfacer su libido domimndi y en tanto se aparte 
de las condiciones naturales de la vida, se hunde cada 
vez mds en las ruedas de una mecanica inhumana. La 
situaciOn no es absolutamente irreversible, porque con- 
siderado individualmente, cada uno puede, aunque sea 
en el ultimo momento de su vida, eludir este arco de 
acero, pero a titulo personal, jamds a titulo colectivo. 

Si la Iglesia debe seguir cumpliendo su misidn en 
la tierra, sus apOstoles no pueden olvidar esta verdad: 
en cuanto cedan a la tdcnica de la propaganda masiva, 
s61o podrdn cooperar en la instalacidn del poder de este 
mundo. 
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DiaUctica del poder v 

| ;• . - 

A trafr6s de diversos hilos conductores y en la compahia 

de pfnsadores procedentes de distintas eseuelas, hemos 
alcan&ado un prondstico similar: la importancia decisiva 
del hombre masa en la instalacidn de un aparato estatal 
gigantesco, poseedor de una tdcnica de sometimiento 
nunca conocida en la historia de la humanidad. 

Bertrand de Jouvenel, en su estudio sobre El poder , 
ha hecho un examen acabado de los origenes del Estado 
y su evolucidn en el curso del tiempo. El autor no parece 
conmovido por ningdn temblor religioso y sus preocupa- 
ciones metafisicas apenas rozan las relaciones de la reli- 
gi6n con el poder. Su an&lisis se limita al poder mismo y 
segiin la sintesis escrita por su prologuista Rafael Gam- 
bra, el poder es por naturaleza expansivo y tiende a ser 
absolute. La fuerza increible del Estado en las nacio- 
nes contemporaneas tiene su origen en las tiltimas gue- 
rras y fue aumentada por la necesidad de mover todos 
los recursos econdmicos y humanos para hacer frente 
a similares disposiciones tomadas por el enemigo. 

Hasta aqui nada para pensar en los desvarios de 
un apocalepta obsesionado por encontrar los sintomas 
del fin de los tiempos, Pero a pesar del nivel exclusiva- 
mente politico de su indagacidn, Jouvenel advierte el 
cardcter revolucionario del poder y su tendencia a des- 
truir el orden social, cuya salud estaba encargado de 
cuidar. 

En esta dialectica del poder contra la sociedad des- 
cubrimos un sintoma patoldgico, cuya etiologia no es 
examinada por el autor, quien se limita a constatar que 
en la lucha entablada entre los componentes heterogdneos 
de una sociedad, el poder tendria que ser una suerte de 
arbitro* For desgracia su inclinacidn es favorecer a aque- 
llos que acrecientan su fuerza y disminuir a quienes pue- 
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den ponerle limites. En la sociedad democrdtica 4 p°- 
der ha invadido el campo de batalla y en tanto Se £den- 
tifica con el pueblo, deja de ser juez para convertible en 
fuerza tinica. Por esa raz6n, en una sociedad de esa 

v 

naturaleza, la libertad, con su sentido aristocrdtieo, es 
sustituida por la igualdad donde ya no habrd ver|pedo- 
res ni vencidos, porque todos estardn igualmente derro- 
tados por el creciente Leviatdn. 

La lucha por el poder es tanto mas decisiva cuanto 
mas absolute sea 6ste. Los partidos saben que estar en el 
gobierno significa, prdcticamente, la omnipotencia, y 
para lograr este fin emplean un sistema de conquista 
del elector, sabi6ndolo sensible a cuanto acaricia sus 
tendencias mds irrenunciables. Este ambiente de lucha 
militarizada entre los diversos concurrentes culmina 
cuando se propicia, para evitar la lucha y asegurar la 
continuidad, la imposicidn del partido tinico. El que de- 
fiende o dice que defiende los intereses de la mayoria se 
encargard, una vez en el gobierno, de eliminar los islotes 
de libertad aristocrdtica todavia inmunes a la avalancha 
de la vulgaridad. 

“Que uno de estos equipos tenga mds sistema en 
su organizacidn, mds arte en su propaganda; que reduzca 
sus doctrinas a t6rminos todavia mds sencillos y, por lo 
tanto, mds falsos; que supere a sus adversaries en inju- 
rias, en mala fe, en brutalidad; que se haga con la presa 
apetecida y, una vez lograda, no quiera dejarla escapar, 
he aqui el totalitarismo.” 

La empresa estd avalada por los tecndcratas de la 
colectivizacion y por la tendencia de las masas a pre- 
ferir la seguridad a la libertad. La seguridad alcanzada 
a expensas de la libertad refuerza el poder, porque se 
espera que 6ste proteja contra todos los riesgos de una 
existencia radicalmente insegura. El poder me consuela 
de la irreversible fuga del tiempo y al organizar mi vida 
como un juego, me quita la angustia de un porvenir in- 
cierto. 
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“Asistimos a una transformaci6n capital de la socie- 
dad, a tin supremo florecimiento del Poder. Las revolu- 
ciones f los golpes de Estado que senalan nuestra 6poca 
no son mas que episodios insignificantes que acompanan 
el advewimiento del protectorado social.” 

El ‘libro culmina con una visidn andloga a la de 
Ivan Karamazoff: “Una potencia bienhechora velar k so- 
bre cada hombre desde la cuna hasta la tumba, reparando 
los accidentes que le alcancen, aunque fueren originados 
por su propia desidia, dirigiendo su desarrollo individual 
y orientandolo hacia el empleo m&s apropiado de su acti- 
vidad. Por una consecuencia necesaria, esta potencia 
dispondrd de todos los recursos de la sociedad para lle- 
varlos hasta su mas alto rendimiento y multiplicar asi 
sus beneficios.” 

Es casi un fin feliz. Si no fuera por el celo de esta 
providencia para evitar cacofonias libertarias, nos halla- 
riamos frente al desideratum socialista que nos condena 
a una felicidad sin riesgos ni humores. 

Este happy end no cuenta con el pecado original ni 
con el desequilibrio psiquico que afecta a nuestra natu- 
raleza. La tendencia a abusar del poder no es una ton- 
teria teoldgica y cuando la minoria encargada de hacer 
caminar esa poderosa mdquina tenga en sus manos todas 
las palancas, resultara dificil evitar la imposicidn de un 
ambiente de manicomio. Dios tiene dispuesto para el 
hombre otra meta. El misterio de la Encarnacidn no 
culmina en la gran fratemidad socialista, sino en un Reino 
sobrenatural, allende la historia. 


El fin de los tiempos 

Preguntarse por el fin de la historia no es una cuestidn 
traida por los pelos, ni una mania impuesta por las creen- 
cias en las profecias esjatoldgicas. 
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Josef Pieper, en un libro tan prof undo con*o pru- 
dente sobre este mismo tema, previene contra todo ar¬ 
dor excesiyo en la preocupacidn por el fin de los tiempos. 
Eadste la proclividad a dejarse llevar por el temperamento 
y caer en las extravagancias dictadas por la amargura o el 
optimismo. No obstante advierte: “Luego del adveni- 
miento de Cristo [... ] no podemos dejar de lado ni el 
concepto de comienzo, de creacidn de la nada, ni el con- 
cepto de fin.*' 

Para quien vea el movimiento de la historia a la 
luz de la revelacidn de Cristo, 6sta se convierte en la 
clave de su explicacidn. El mundo modemo, ese mundo 
construido por la Revolucidn, es un cristianismo inver- 
tido con su transposicidn naturalista de las tres virtudes 
teologales: fe, esperanza y caridad. Una fe falsa, una 
esperanza utdpica y el pretexto mentiroso de una cari¬ 
dad a nivel puramente humano, constituyen los motores 
morales del proceso revolucionario mundial. Fe en los 
medios tdcnicos para transformar al hombre en un ser 
equilibrado y armonioso. Esperanza en una futura orga- 
nizacidn social sin contradicciones, y un amor puramente 
verbal, para construir sobre 61 el orden socialista. 

Cuando se toma en serio la revelacidn aportada por 
Cristo, la pregunta por el fin de los tiempos exige de 
nuestra parte un esfuerzo reflexivo y poner empeno en 
observar los signos de la 6poca a la luz de las profecias 
donde aparece aludido ese dia formidable. Para Pieper 
“un filosofar que se niega a estar metddicamente abierto 
a la teologia y concordar con ella es sencillamente, anti- 
filos6fico”. 

La historia es proceso, un acontecer a lo largo de 
un tiempo que sigue su curso, y esto no puede ser bien 
comprendido si no nos preguntamos por su comienzo 
y su fin. La ciencia histdrica, atenida a la ex6gesis de 
los hechos, nada puede decirnos sobre ambas cuestiones. 
Pero si los hechos son interrogados de acuerdo con la 
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Palafcra de Dios y los vaticinios profdticos, se advierte 
un sentido que hace a las dos puntas del proceso. 

1E1 comienzo y el fin de la historia humana tinica- 
menbp son aceptables si se admite una explicacidn de la 
realioad transmitida, prefilosdfica. De otro modo son 
incomprensibles 

Es dificil identificar el cardcter Salvador o conde- 
nador de los hechos histdricos, porque el misterio de la 
salvacidn es eso, un misterio. Sobre 61 no sabremos a 
cienda cierta nada, hasta el dia del juicio. La Reveladdn 
es una historia de salvacidn. Ella nos dice lo que ha 
sucedido en el principio y lo que va a suceder al final 
de la historia. Por esta raz6n es admisible que una teo- 
logia de la historia sea la adecuada coronacidn de la 
ciencia histdrica, La prueba por el absurdo estd dada 
por el cardcter milenarista y ut6pico que adquiere esa 
pseudodisciplina que suele llamarse con el nombre de 
filosofia de la historia y que nunca es otra cosa que un 
remedo de la teologia. 

La teologia cristiana coloca en el comienzo de la 
historia el misterio del pecado original y al final la ins- 
tauracidn mundial del imperio del Anticristo. Entre uno 
y otro suceso: la caida, la redencidn y el anuncio del 
reino satdnico que adviene sobre una prolija inversidn 
de los valores cristianos. 

La ciencia histdrica no desconoce el precio del pro- 
ndstico y sabe aquilatar con prolijidad los hechos que lo 
respaldan. La profecia es un prondstico directamente 
relacionado con la historia de la salvacidn. Anuncia lo 
que va a suceder y lo hace en el claroscuro de la lengua 
religiosa. La tarea del cristiano reflexivo es observar 
si un prondstico histdrico llevado con todo rigor sobre los 
hechos puede coincidir con los anuncios profdtlcos, y 
hasta qud punto esta coincidencia se hace mds evidente 
cuanto mds cerca se estd del fin. "Es esencial a la pro¬ 
fecia que sdlo se va haciendo descifrable a medida que 
se va cumpliendo y esto, solamente para el creyente.” 


341 



Est& prevista la paradoja de una humanidad otjlta, 
altamente secularizada y que tiene en la cima una sdcio- 
logiade la cultura con mdtodos perfectos deconocimien- 
to social, que sin embargo no comprenda para cada 
los sucesos previstos por el Apocalipsis a pesar de la diafa- 
nidad con que se van presentando. Todavia esa ndsma 
sociedad, en su optimismo imbdcil, Ver& en ellos un ver- 
dadero progreso y los sintomas de una proxima reali- 
zacidn de su esperanza carnal. El mismo creyente corre 
el riesgo de caer en el engano y no ver en el tiempo las 
senales indicadas por el profeta. 

"La gran apostasia producida por los mismos acon- 
tecimientos apocalipticos, es decir la apostasia de los 
creyentes, esta incluidacomo posibilidad en la esencia 
de la profecia.” 

Si el Apocalipsis es efectivamente una profecia —el 
creyente asi lo cree— una serena frecuentacidn de su 
texto permite una percepcion mds honda de los sucesos 
histdricos y una mejor comprensidn de la dpoca. 

Esta profecia habla de una catdstrofe cdsmica pro- 
vocada por la voluntad del hombre en el decurso de su 
proceso historico. No se trata de un fendmeno sideral 
ajeno a nuestros designios, es mas bien el resultado de 
la hybris tdcnica conducida hasta sus ultimas consecuen- 
cias por los poderes politicos. 

Pieper examina la conciencia del hombre contempo- 
r&neo frente al fendmeno de la tecnificacidn y senala la 
existencia de dos tdnicas. Una optimista, fundada en la 
esperanza de dominar el espacio cdsmico y usar sus 
fuerzas para el desarrollo de una civilizacidn especta- 
cular al servicio del hombre. Otra pesimista, inspirada 
por el horror a esa misma tecnica, que teme sea empleada 
para el sometimiento y la degradacidn de la naturaleza 
humana. 

La insuficiencia de ambas aetitudes aparece ante 
la visidn teoldgica del fin de los tiempos. Dios no ha 
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creadb el mundo solamente para aniquilarlo, ni para que 
el hombre se solace en la edificacidn de una ciudad a 
espaldas de la verdad divina. Lo ha creado para si y 
al fin de los tiempos recuperard a los suyos, a los que 
libremente siguieron la inspiracidn de la gracia y pusie- 
ron su esperanza en el Reino definitivo que les ha pre- 
parado desde el comienzo de la historia. 

La esjatologia ilumina los dos aspectos finales de la 
historia: la catdstrofe ultima coil que se cierra el tiempo 
histdrico y la restauracidn de los elegidos en un Reino 
situado allende la historia. 

En la visidn apocaliptica, el final de la historia es 
trdgico. No se identifica con el logro de la meta y la 
realizacidn del sentido de la historia, Esta tragedia colec- 
tiva a escala mundial estd prefigurada por la suerte de 
cada uno de los hombres y por los vastos cementerios 
donde se hundieron todos los esfuerzos culturales. El 
fin suprahistdrico es la etapa definitiva del misterio 
anunciado por Cristo cuando dijo de si mismo que £1 
era la Resurreccidn y la Vida, 

El progresismo cristiano ha tratado de hacer coin- 
cidir el optimismo marxista con el prondstico del apo- 
calepta, para borrar lo que puede haber de pavoroso en 
la catdstrofe final de la historia. 

“Aparte esto”, escribe Pieper, “se ha afirmado tam- 
bidn con buenas razones que la visidn de la meta final en 
el Man&ftesto comunista se emparenta igualmente en sus 
elementos, o incluso es identica, a la visidn de la Nueva 
Tierra tal como ha sido presentada por la profecia del 
fin de los tiempos. Sin embargo estos conceptos e imdge- 
nes, ‘Ciudad de Dios’, ‘Nuevos Cielos’ y ‘Nueva Tie¬ 
rra’, no caben con plenitud de sentido mds que en la 
intacta y tensa estructura de la imagen tradicional de la 
historia, en la cual se enlazan todos los elementos aislados: 
la transposicidn, el estado final intrahistdrico y el extra¬ 
temporal, la consecuencia oculta y la manifiesta de la me- 
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ta o de la no consecucidn. El cardcter catastr6fico del fin 
intrahistdrico, al cual sigue despufes, como una salva- 
ci6n, el fin extratemporal.” 

La visidn progresista, de la cual Marx es un heraldo 
especialmente dotado, quiere el happy end en el.seno 
de la historia misma. Kant lo habia vaticinado a su mo- 
do cuando anunciaba que la Ilustracidn subiria poco a 
poco hasta los tronos y extenderia sobre ellos positivos 
influjos de gobierno hasta producir un dxa un Estado 
civil universal. En un libro sugestivamente titulado: La 
victoria del buen principio sobre el mal y la fundacidn 
del Reino de Dios, afirmaba Kant que la aproximacidn 
del reino de Dios es el tr&nsito paulatino. de la fe ecle- 
sidstica a la pura fe religiosa. 

Por fe eclesidstica entendia, como buen hijo de las 
Luces, la fe expresada en un culto y fundada en una reve- 
lacidn positiva. Por pura fe religiosa queria significar 
la fe de la razdn esclarecida, sin culto, la moralidad en 
sti estricto sentido. El paso de la fe ingenua, inmatura, a. 
la fe de la Raz6n .Universal, inaugura el Reino de Dios 
en la tierra. Es un ideal masdnico cuyos sostenedores 
creyeron poder realizarlo sin renunciar a los beneficios 
del capitalismo. Los comunistas consideran indispensa¬ 
ble la desaparicidn de la propiedad privada de los bienes 
de produccidn para que advenga ese reinado de la razdn. 

Pieper advierte el poco fundamento real de las ilu- 
siones milenaristas de Kant, tan maltratadas por la his¬ 
toria contempordnea. 

“En la tradicidn del pensamiento histdrico occiden¬ 
tal”, escribe Pieper, “el estado final interior al tiempo 
lleva el nombre de reinado del Anticristo. Por eso con- 
viene interpretar con mayor exactitud lo que significa 
esta denominacidn ” 

No se puede comprender la personalidad del Anti- 
eriSto sin un concept© adecuado de las verdades funda- 
mentales reveladas en la historia de la salvacion. Esta 
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figura supone la existencia real del demonio y la acci6n 
permanente sobre la tierra de poderes diab61icos. 

El Anticristo no es un demonio, es un hombre, pero 
un hombre al servicio de Satands, Principe de este mum- 
do o, como dice San Pablo en 11 Corintios, IV, 4, el “dios 
de este mundo”. 

Este hombre engrandecido por la fuerza de Sata¬ 
nds es la mdxima expresidn de esta disonancia radical que 
es el pecado. Para que el desorden alcance su mds alto 
grado de expresidn, el Anticristo se presenta como si 
fuera Cristo mismo, pero en una versidn fundamental- 
mente invertida. 

£1 es el resumen de todas las esperanzas carnales 
suscitadas por la Revolucidn. Viene para instalar sobre 
el mundo un poder perfeccionado por las tecnicas del 
sometimiento y las propagandas masivas. No es un he- 
reje en el sentido cldsico del termino, porque su accidn 
no se limita a la propagacidn de un error dogmdtico. Es 
un hombre poderoso y como tal una figura eminente- 
mente histdrica, enriquecida con el aporte Cultural de 
la civilizacidn moderna. 

Como escribe Leonardo Castellani en su magnffico 
comentario al libro del Apocalipsis: “£1 dard al mundo 
la paz: una falsa paz. Dard el orden: un orden inicuo. 
Dard la solucidn del actual problema econdmico y la 
‘cuestion social'; o sea, dard la abundancia; una abundan- 
cia de hormiguero.” 3 

Su llegada supone la propagacidn del mensaje cris- 
tiano por todos los pueblos de la tierra. Su imperio se 
asentard sobre una organizacion de sometimiento, tdcni- 
camente perfecta. Este poder impedird la existencia de 
una vida piiblica que reconozca el cardcter sagrado del 
mundo. Desaparecerd la vigencia social de la Iglesia 

3 L. Castellani, El Apokalypsis de San Juan, Buenos Aires, 
Dictio, 1977, p. 280. 
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y quedard reducida a una comunidad sacrificial de tes- 
tigos. 

Juan Apocalepta vio al Anticristo como a un ani¬ 
mal. Pieper afirma que hoy es comtin describir las exi- 
gencias de un Estado tir&nico como las de un monstruo 
mitad hombre y mitad bestia: el Leviatan. Este animal 
tiene a su servicio otro que habla como un dragdn y 
donde los exegetas han visto a la propaganda. La uncidn 
eclesi&stica o la usurpacidn misma de la Iglesia dard a 
esa propaganda la apariencia de un manso cordero. 

“Onicamente mediante tan enganadora imitacidn de 
la santidad verdadera, enganadora aun para las personas 
serias, incluso para los creyentes, se hace en cierta forma 
comprensible la caida en el error de la mayoria de las 
gentes y (si ello fuera posible) hasta de los elegidos. 
Hay algo aqui de esa eficiente seduccidn que necesita 
la mentira para que se le preste fe. La tradicidn consi- 
dera fundada, en primer tdrmino, la fuerza de este poder 
de enganar, en la aparente santidad de su vida perso¬ 
nal que mantiene con toda preocupacidn el Anticristo/’ 

Su poder moviliza todos los recursos y reclama un 
control total sobre la vida. El miedo y el interes son sus 
medios habituales de dominio y como nadie puede esca- 
par a la vigilancia del Leviatan, el miedo y el interns 
acompanar&n los pasos del hombre desde su nacimiento 
hasta su muerte. 

La posibilidad histdrica del augurio apocaliptico, 
no es hoy una fantasia inspirada en el humor negro. Li- 
bros como El archipelago Gulag nos ilustran generosa- 
mente sobre la crueldad minuciosa del Leviat&n y sobre 
la tinica respuesta posible que le queda a quien pretenda 
conservar, en esas condiciones, la fe y la esperanza cris- 
tiana: el martirio. 


Mendoza, 18 de agosto de 1977. 
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